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ISSUES OF MODERNITY IN AFRICAN WOMEN’S NOVELS:  
WEREWERE LIKING, ANGELE RAWIRI  
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Major Professor: Odile Cazenave, Professor of French 
ABSTRACT 
Defined as a stage of history that began in the Western world before spreading 
around the world, modernity has proven to be a controversial concept for many scholars 
and critics. This thesis revisits the treatment of modernity in Francophone postcolonial 
Africa through the novels of three Francophone African women authors: Ken Bugul, 
Werewere Liking and the late Angèle Rawiri. Drawing on a corpus of ten novels (Orphée 
Dafric, Elle sera de jaspe et de corail, La Memoire amputée by Werewere Liking ; 
G'amarakano, Fureur et cris des femmes by Angèle Rawiri ; Le Baobab fou, De l’autre 
côté de regard, Rue Felix Faure, La Folie et la mort, Mes Hommes à moi, by Ken 
Bugul) ; I explore how these literary texts position modernity as a central question in the 
present and future of Africa.  
 My analysis examines how, in their novels, these authors represent current 
problems for African identity. Where modernity entails a discontinuity between past and 
present that creates emptiness, memory emerges as an important chain of transmission of 
knowledge. Ken Bugul and Werewere Liking also highlight the madness of those with 
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postcolonial political power, and the consequences for the people, who themselves 
become mad because of the actions of leaders. Angèle Rawiri‟s novels emphasize the 
dislocation of self amid the paradoxes of modernity in Africa, through the fragmentation 
of her writing and her depiction of a suffering female body.  
These authors depict the postcolonial space as a problematic environment. 
Affecting young women and men most directly, it features an unending quest for identity 
that is exemplified most strikingly by Ken Bugul‟s depictions of estranged, wandering 
protagonists. My study ends with a discussion of gender issues as these authors explore 
the traps and pitfalls of modernity through their female characters‟ dilemmas. In the 
process, they point out how the use of a Western feminist approach to read African 
women‟s novels may be another paradox of modernity. My alternative reading takes into 
account the realities of African women in order to rethink social problems. It also makes 
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INTRODUCTION 
   
Vue toute la littérature critique sur la modernité, ce concept semble être a priori 
désuet et galvaudé, peu digne d‟intérêt pour la conceptualisation littéraire. Longtemps au 
centre des préoccupations scientifiques et des débats philosophiques, ce concept pourrait 
désormais être dit d‟intérêt historique. Pourtant, il bénéficie aujourd‟hui d‟un regain 
d‟intérêt pour les théoriciens, qui continuent de le revisiter pour en renouveler la 
problématique et l‟articuler aux questions contemporaines. Du 19eme siècle à 
aujourd‟hui, maints critiques2 ont entrepris de repenser la modernité en tant que 
phénomène complexe et polémique. Là où les sociologues
3
 analysent l‟essor d‟une 
« nouvelle société » urbaine, industrialisée, rationaliste, qualifiée de « moderne », les 
anthropologues évolutionnistes
4
 évaluent la « civilisation » et la comparent aux « sociétés 
primitives ». La notion de modernité, s‟identifiant au « changement », s‟oppose ainsi à la 
                                                          
2
 R. Aron. Les Désillusions du progrès : Essai sur la dialectique de la modernité. Paris: Calmann-Levy, 
1969; Gianni Vattimo. The End of Modernity. Baltimore: the Johns Hopkins University Press, 1988; Jürgen 
Habermas. Le Discours philosophique de la modernité. Paris: Gallimard, 1988 ; (English translation by Jon 
R. Snyder. First published in Italian as La Fine della modernita. Garzanti Editore, 1985;  Zigmunt Bauman. 
Modernity and the Holocaust. New York : Cornell University Press, 1989; Modernity and Ambivalence. 
Oxford : Polity, 1991; Jacques Le Rider. Modernité viennoise et crises de l’identité. Paris: PUF, 1990; 
Antony Giddens. The Consequences of Modernity. Stanford: Stanford University Press, 1990; Bryan S. 
Turner. Theories of Modernity and Postmodernity. London : Newbury, New Delhi, 1990; Antoine 
Compagnon. Les cinq paradoxes de la modernité. Paris : Seuil, 1990 ; Alain Touraine. La critique de la 
modernité. Paris: Fayard, 1992 ; Arjun Appadurai. Modernity at Large. Minnesota: University Press, 1996; 
David Scott. Conscripts of Modernity: The Tragedy of Colonial Enlightenment. Durham & London: Duke 
University Press, 2004. 
3
 M. Weber. Sociologie des religions. Paris: Gallimard, 1996 ; Emile Durkheim. Les Règles de la méthode 
sociologique. Paris: PUF, 1894. 
4
 J. G. Frazer. “Creation and Evolution in Primitive Cosmogonies. London: Macmillan, 1935;  Edward B. 
Tylor. Primitive Culture. New York: Brentano‟s, 1964, 7th volume. 
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tradition entendue ici comme ce qui est ancien, archaïque et passé, et qui se définit dans 
l‟ordre de la fixité historique.   
Karl Marx et Durkheim considèrent en effet l'ère moderne comme un trouble. Ils 
pensent que les possibilités ouvertes par la bienfaisance de l'ère moderne l‟emportent sur 
ses caractéristiques négatives. Dans La Guerre civile en France, Karl Marx fait une étude 
fondamentale sur la commune de Paris. Il démontre que « la civilisation et la justice de 
l'ordre bourgeois se montrent sous leur jour sinistre chaque fois que les esclaves de cet 
ordre se lèvent contre leurs maîtres… Glorieuse civilisation, certes, dont le grand 
problème est de savoir comment se débarrasser des morceaux de cadavres qu'elle a faits, 
une fois la bataille passée»
5
 .  D‟après lui, la lutte des classes apparaît non seulement 
comme la source des problèmes fondamentaux du capitalisme, mais aussi comme 
l'émergence d'un système social plus humain. Il retient de la modernité cette 
transformation radicale de l‟industrialisation. La modernité n‟est qu‟une méthode, un 
moment sur le long chemin qui mène vers le triomphe de l‟égalité parmi les hommes, 
notamment marqué par la domination des prolétaires.  
Durkheim quant à lui estime que la nouvelle expansion de l'industrialisation 
pourrait contribuer à une vie harmonieuse. Dans De la division du travail social
6
, il 
explique les causes de la division sociale et montre qu‟elle peut être source de la cohésion 
sociale. Par ailleurs, il s‟inquiète de l‟ampleur des changements sociaux susceptibles de 
                                                          
5
 K. Marx. La Guerre civile en France. Paris: Fayard/Mille et une nuits, 2007, pp. 63-64. 
6
 E. Durkheim. De la division du travail social. Paris: PUF, 1967, 8ème édition. 
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prendre des formes pathologiques. En ce sens, l‟individualisme apparaît comme un risque 
de la fracture sociale.  
La théorie wébérienne, révolutionnaire dans sa perspective, constitue une étape 
clé. Elle consiste à dire qu‟il y a un processus dynamique et historique 
d‟intellectualisation, qu‟on nommera le progrès et qui aboutit à l‟époque moderne avec le 
triomphe de la science. Ce progrès intervient comme des certitudes établies sur la 
capacité à réaliser le projet cartésien  de rendre les hommes « maîtres et possesseurs de la 
nature »
7
 et de ses phénomènes. Pour rendre compte de cette évolution qui limite la part 
de l‟irrationnel et évacue Dieu du monde, Weber estime « qu‟il n‟existe en principe 
aucune puissance mystérieuse et imprévisible qui interfère dans le cours de la vie ; bref 
que nous pouvons maîtriser  toute chose par la prévision. Mais cela revient à 
désenchanter le monde »
8
. La science nous libère aussi bien des contraintes de la nature et 
des contraintes de Dieu. Dès lors, la bureaucratie qui est rationalisation de la gestion de la 
vie et de la société, participe elle-même de ce processus de désenchantement. En 
démythifiant la nature par la science, le désenchantement du monde n‟offre à l‟homme 
qu‟une seule voie de « salut » : l‟appel « à la technique et à la prévision »9. Weber aboutit 
à la conclusion selon laquelle l‟ « homme civilisé » est définitivement réduit à ne « saisir 
que du provisoire et jamais du définitif »
10
. 
                                                          
7
 R. Descartes. Le Discours de la méthode. Paris : Flammarion, 2000, 1ère édition en 1635, VIème partie. 
8
 M. Weber, Le savant et le politique, Traduit de l‟allemand par Julien Freund, révisé par E. Fleischmann et 
Eric de Dampierre, Préface de Raymond Aron, Paris, 10/18, éd. Plon, 2003, p.90. 
9 M. Weber, Le savant et le politique. Op. cit. 
10
 Ibid., p.90. 
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La modernité apparaît donc comme un phénomène ambigu. Le développement 
des institutions sociales modernes et leur propagation à travers le monde ont créé des 
possibilités pour les êtres humains de jouir d'une existence plus rassurante et plus 
confortable que tout système pré-moderne. Mais la modernité a aussi un côté sombre, qui 
est devenu plus qu‟apparent dans le monde d‟aujourd‟hui. Pour Max Weber, Karl Marx 
et Emile Durkheim, être moderne reste une expérience ambiguë et troublante. La question 
que posent ces théoriciens demeure une question centrale dans la vie d‟aujourd‟hui. Ils 
développent des problèmes sociologiques liés à la transformation de la tradition qui 
relève du passé et de l‟ancien. 
Le travail ici présent vise à une relecture de la question de la modernité dans un 
cadre et dans un espace précis, à savoir son irruption en Afrique postcoloniale 
francophone telle qu‟elle s‟inscrit dans  le roman africain au féminin. Werewere Liking, 
Angèle Rawiri et Ken Bugul sont les auteures qui constituent la base du corpus de ce 
travail, un corpus qui sera détaillé ci-après. 
1. De la modernité 
Le concept de modernité est lié au changement et s‟oppose à la tradition entendue 
comme héritage du passé lointain. Ainsi, Gianni Vattimo affirme: « one of the most 
widely held and altogether typical visions of modernity, in point of fact, involves seeing 
modernity as an “era of history” which is opposed to the ancient way of thinking 
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governed by a cyclical and naturalistic vision of the course of events in the world »
11
. 
D‟après Vattimo,  la modernité veut se poser en rupture avec ce qui est passé et n‟a 
affaire qu‟avec son temps12. Le moderne cherche à s‟identifier au progrès et non désirer 
conserver les traditions, les habitudes et les modes de vie anciens. Il désigne non 
seulement ce qui est nouveau, mais ce qui est récent, courant. En outre, la modernité est 
par excellence un art de créer le nouveau, d‟innover. Elle est rattachée à la technique. 
C‟est dans cette optique qu‟il faut comprendre Zygmunt Bauman lorsqu‟il affirme :  
Modernity meant, among other things, a new role for ideas because of the 
state relying for its functional efficiency on ideological mobilization, 
because of its pronounced tendency to uniformity, because of its 
„civilizing‟ mission and sharp proselytizing edge, and because of the 
attempt to bring previously peripheral classes and localities into an 




Nombre des écrits théoriques appuient les effets contradictoires des progrès 
scientifiques en Europe au 19ème siècle. Censés résoudre et améliorer les conditions de 
                                                          
11 G. Vattimo. The End of Modernity. Baltimore: The Johns Hopkins University Press, English translation, 
1988, pp. 3-4. First  published in Italian as La Fine della modernita, Garzanti Editore, 1985. Translator Jon 
R. Snyder. 
12
 C‟est ce que pensent  également Jean Comaroff et John Comaroff lorsqu‟ils affirment que « the term 
itself has come to circulate, almost worldwide, as a metaphor of new means and ends, of new materialities 
and meanings ( Modernity and Its Malcontents, The University of Chicago Press, Chicago & London, 
1993, p. xiii.); Antoine Compagnon quant à lui estime que la modernité apparaît comme la conscience du 
présent en rupture avec le passé. D‟après lui, “modernity cancels out any relation to the past…it 
presupposes the forgetting of the past and the acceptance of the immediate” ( Les Cinq paradoxes de la 
modernité. Paris : Seuil, 1990. Traduit par Franklin Philip. The Five Paradoxes of Modernity. New York: 
Columbia University Press, 1994, p. 16); Dans la même logique, Agnès Heller souligne que la modernité 
apparaît comme une déconstruction de l‟artifice naturel. En effet, elle affirme : « Modernity is a 
breakthrough in the process of deconstructing (in the sense of the German term Abbauen) the „natural 
artifice‟ that for millennia had secured the survival of the human race” (Can Modernity Survive? Berkely 
and Los Angeles, California: University of California Press, 1990, p. 145). 
 
13
 Z. Bauman. Modernity and the Holocaust. New York: Cornell University Press, Ithaca, 1989, p. 44 
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vie de l‟humanité, les progrès scientifiques et techniques ont facilité la création des 
bombes et des armes utilisées pendant la deuxième Guerre Mondiale et ont plutôt 
contribué  à la destruction de l‟homme. De ce fait, des interrogations naissent de la part 
des critiques au sujet du concept de la modernité. Le moment indiqué de cette remise en 
question se situe pendant la deuxième Guerre Mondiale. Ainsi, on part de l‟équation 
Modernité = civilisation, progrès social, scientifique, conversion, développement, à 
l‟équation Modernité  =  Destruction.  
En ce sens, Roseneau  affirme:  
Modernity entered history as a progressive force promising to liberate 
humankind from ignorance and irrationality, but one can readily wonder 
whether that promise has been sustained. As we in the West approach the 
end of the twentieth century, the “modern” record---world wars, the rise of 
Nazism, concentration camps (in both East and West), genocide, 
worldwide depression, Hiroshima, Vietnam, Cambodia, the Persian Gulf, 
and a widening gap between rich and poor (Kamper and Wulf 1989) ---




Son analyse dégage les différentes contradictions que renferme le concept de 
modernité et permet de relire les circonstances et des événements historiques qui ont 
marqué le monde. Elle remet donc en cause toutes ses promesses. A cet effet, l‟idée du 
progrès devient un sujet de questionnement et de discussion. Un sujet qui fait l‟objet de 
beaucoup d‟études notamment celles des rapports entre les sociétés. C‟est un concept qui 
donne lieu à des interprétations opposées et qui traduit un manque de cohérence.  
                                                          
14 M. P. Roseneau. Post Modernism and the Social Sciences. Princeton University Press, 1992,  p. 5. 
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Le vingtième siècle, plus précisément la période de l‟après deuxième guerre 
mondiale en Occident, est marquée par la déchirure de la crise des fondements de la 
modernité. Cette période est caractérisée par une remise en cause des valeurs de la 
« nouvelle société » urbaine, industrielle, rationnelle qualifiée de « moderne » comme en 
témoignent certains critiques occidentaux
15. D‟après eux, l‟application occidentale de la 
modernité aboutit à des résultats contraires puisqu‟elle se présente comme un phénomène 
incontrôlable et s‟avère aliénante dans la mesure où elle a plutôt causé la prolifération des 
armes de destruction massive. C‟est en ce sens que Raymond Aron parle des 
contradictions des projets constitutifs de la modernité. En effet, selon lui, les 
« désillusions du progrès »
16
 sont créées par la dialectique de la société moderne
17
.  
Alain Touraine intervient aussi dans le débat sur la modernité et estime qu‟elle est 
loin d‟être une force de libération. D‟après lui, la modernité est en partie importante une 
source de subjugation, d‟oppression et de répression. Il remet en cause la supériorité du 
présent sur le passé, du moderne sur le pré-moderne. Dans son livre Critique de la 
modernité, Touraine souligne que 
                                                          
15
 R. Aron. Les Désillusions du progrès. Essai sur la dialectique de la modernité. Paris : Calmann-Levy, 
1969 ; Alain Touraine. La Société post-industrielle. Naissance d’une société. Paris : Denoël, 1969, Alexie 
Nouss. La Modernité. Paris : Presses Universitaires de France, collection « que sais-je ? », 1995 ; C. 
Taylor. Le Malaise de la modernité. Paris : Le Cerf, 2002. 
16
 R. Aron. Op. cit.  
17
 Gianni Vattimo. The End of Modernity. Baltimore: The Johns Hopkins University Press, English 
translation, 1988. First published in Italian as La Fine della modernita, Garzanti Editore, 1985, p. xviii. 
Translator Jon R. Snyder. Il s‟intéresse à cet aspect de la question et souligne aussi les méfaits du progrès. 
Ainsi, il conclut que “the notion of progress, which is at the basis of all traditional Western concepts of 
history, has entered into crisis because it has been secularized”. 
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L‟Occident a longtemps cru que la modernité était le triomphe de la 
raison, la destruction des traditions, des appartenances, des croyances, la 
colonisation du vécu par le calcul. Mais, aujourd‟hui, toutes les catégories 
qui avaient été soumises à l‟élite éclairée, travailleurs et colonisés,  
femmes et enfants, se sont révoltés et refusent d‟appeler moderne un 
monde qui ne reconnaît pas à la fois leur expérience particulière et leur 
accès à l‟universel18. 
La remise en question de la modernité par les occidentaux engendrera à son tour 
le concept de la postmodernité pour prendre en compte la condition féminine, les 
questions écologiques et relativiser ainsi l‟apologie des progrès scientifiques.  L‟on peut 
dès lors s‟interroger sur la place de la modernité en Afrique et sur son inscription 
littéraire, qui est notre angle d‟approche dans cette étude. 
Avant d‟entrer dans les détails des ouvrages qui constitueront la base de notre 
analyse, il convient de remonter en amont et rappeler les articulations et les étapes qui 
jalonnent la littérature africaine avant d‟en arriver au point où les auteures telles que 
Liking, Rawiri et Ken Bugul sont à même d‟aborder cette même question. 
Prenons André Gide par exemple qui, face à l‟impératif  du développement et les 
réalisations destinées au progrès, fait le constat du bouleversement  du paysage culturel 
des Africains. Dans Voyage au Congo, Gide
19
 s‟était ainsi arrêté à la construction du 
chemin de fer du Congo, dénonçant  la cruauté des Colons. A sa suite, Aimé Césaire a 
dénoncé dans Discours sur le colonialisme
20
 les conditions malveillantes du progrès. 
                                                          
18
 A. Touraine. Critique de la modernité. Paris: Fayard, 1992, p. 14. 
19
 A. Gide. Voyage au Congo. Paris: Gallimard, 1927. 
20
 A. Césaire. Discours sur le colonialisme. Paris: Présence Africaine, 1955. 
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Mongo Béti
21
 et René Philombe
22
 ont quant à eux, lié le thème du progrès à une sorte de 
violence.  
Césaire et Senghor, pères de la négritude
23
, ont dénoncé la violence 
deshumanisante du processus colonial. Déjà, s‟adressant aux occidentaux, Jean-Paul 
Sartre s‟écrie :  
« Qu‟est-ce que vous espériez quand vous ôtiez le bâillon qui fermait ces 
bouches noires ? Qu‟elles allaient entonner vos louanges ? Ces têtes que 
nos pères avaient courbées jusqu‟à terre par la force, pensiez-vous, quand 
elles se relèveraient, lire l‟adoration dans leurs yeux ? Voici des hommes 
debout qui nous regardent et je vous souhaite de ressentir comme moi le 
saisissement d‟être vus »24 
Il faudrait rappeler ici que l‟idéologie de la négritude place les valeurs culturelles 
africaines au cœur de la littérature. Il fallait décoloniser la raison occidentale qui se 
                                                          
21
 M. Béti. Le Pauvre Christ de Bomba. Paris: Laffont, 1956. 
22
 R. Philombe. Un Sorcier blanc à Zangali. Yaoundé : Clé, 1969. 
23
 Aimé Césaire (martiniquais), Léopold Sédar Senghor (sénégalais) et Léon Gondran Damas (guyanais) 
sont les chantres de la négritude. La négritude est définie par Aimé Césaire comme «  l‟ensemble des 
valeurs des peuples noirs » ou « la simple reconnaissance du fait d‟être noir et l‟acceptation de fait, de notre 
destin de noir, de notre histoire et de notre culture » cité par Senghor “Problématique de la Négritude” in 
Colloque sur la Négritude, tenu à Dakar, Sénégal, du 12 au 18 avril 1971, sous les auspices de l‟Union 
progressiste sénégalaise. Paris : Présence Africaine, 1972, p. 14. D‟après Senghor, « La négritude peut être 
définie sous un double aspect : objectif et subjectif. La Négritude, c‟était, traditionnellement, pour les 
savants, pour les ethnologues, ce que Maurice Delafosse appelait « l‟âme noire », et Leo Frobenius « la 
civilisation africaine » ou, pour employer son vocabulaire, la « civilisation éthiopienne ». Donc, 
objectivement, la Négritude c‟est une certaine vision du monde et une certaine manière concrète de vivre ce 
monde… mais il y a une autre Négritude, celle dont, pendant les années 1931-1933, nous formions le 
projet, au Quartier latin. Celle-ci est projet et action. Elle est projet dans la mesure où nous voulons nous 
fonder sur la Négritude traditionnelle pour apporter notre contribution à la Civilisation de l‟Universel. Elle 
est action dans la mesure où nous réalisons, concrètement, notre projet dans tous les domaines, 
singulièrement dans les domaines de la littérature et des arts » in De la Négritude. Discours prononcé à 
l‟Université Lovanium (Congo-Kinshasa), 17 janvier 1969, p. 10.                                                    
La Négritude est donc un combat culturel pour l‟émancipation du peuple noir. Ce mouvement se forme à 
Paris dans l‟entre-deux guerres  dans les années 1930.  
24
 J. P. Sartre. „„Orphée noir‟‟, Préface de L’Anthologie de la nouvelle poésie nègre et malgache de Léopold 
Sédar Senghor. Paris: PUF, 1948. 
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voulait moderne afin d‟éviter l‟impasse, et trouver plutôt un projet alternatif au projet 
colonial et néocolonial qui écrase les faibles. A ce propos, Jean-Paul Sartre estime que  la 
décolonisation offre une occasion à l‟Europe de sortir de son aveuglement dangereux. 
Dans sa préface au texte de Frantz Fanon Les Damnés de la terre, il affirme : « Nos 
victimes nous connaissent par leurs blessures et par leurs fers: c‟est ce qui rend leur 
témoignage irréfutable. Il suffit qu‟elles nous montrent ce que nous avons fait d‟elles 
pour que nous connaissions ce que nous avons fait de nous. Est-ce utile ? Oui, parce que 
l‟Europe est en danger de crever »25. 
Dans son Discours sur le colonialisme, Césaire pose le problème du progrès en 
relation avec la colonisation et procède à la critique du progrès colonial de façon 
véhémente mais pertinente. Il explique que la notion de la modernité ou du progrès n‟est 
ni neutre, ni innocente car « colonisation = chosification »
26. Il l‟étudie en relation avec le 
contexte colonial et démontre comme Senghor que le progrès constitue un prétexte 
commode qui couvre toutes les violences afin de justifier la bonne conscience des 
Colons. Ces chantres de la négritude prônent le retour aux sources, une attitude de 
combat pour l‟authentification des valeurs culturelles africaines à travers la littérature. Et 
comme le souligne si bien Césaire, « J‟ai longtemps erré et je reviens vers la hideur 
désertée de vos plaies … Ma bouche sera la bouche des malheurs qui n‟ont point de 
bouche, ma voix la liberté de celles qui s‟affaissent au cachot du désespoir »27. Il fallait 
tourner le dos à la raison occidentale, résister à la colonisation, œuvrer à son 
                                                          
25
 J. P. Sartre à la préface de Les Damnés de la terre de Frantz Fanon, Paris: La Découverte, 2002. p. 22. 
26
 A. Césaire. Discours sur le colonialisme. Op. cit., p. 19. 
27
 A. Césaire. Cahier d’un retour au pays natal. Paris: Présence Africaine, 1971.  p. 61. 
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anéantissement afin d‟assurer la défense des cultures africaines. Cette suggestion de 
retour aux sources, aux valeurs africaines apparaissait comme une voie ouverte aux Noirs 
permettant de redéfinir leur identité.  
Cependant, il est nécessaire de souligner les divergences entre Césaire et Senghor 
sur les procédés de revendication et sur la place des Noirs dans cette modernité qu‟ils 
nomment tous les deux la « civilisation de l‟universel ». Senghor semble pardonner et 
passer vite à autre chose, sans véritablement se soucier de réfléchir sur la subordination 
des Noirs, les enjeux de mémoires et les colères légitimes qui peuvent être déduites de la 
condition de (post)colonisé. Il semble souscrire à la hiérarchie sociale et raciale coloniale 
en déclarant que « l‟émotion est nègre comme la raison hellène »28. Il soutient ainsi et 
fût-ce de manière subtile que l‟Occident a gagné la bataille de la rationalité et que les 
Noirs n‟apporteront à cette modernité que la danse. Cette biologisation du culturel (la 
danse et l‟esprit scientifique sont des faits d‟un apprentissage, d‟une éducation et non 
d‟une race spécifique) trouble le débat sur les fondements historiques de la colonisation 
et jette le doute sur la capacité de Senghor à comprendre les enjeux de l‟émancipation des 




                                                          
28
 L. S. Senghor. Liberté I. Paris: Seuil, 1964, p. 1939, p. 295. 
29
 Césaire interpelle et exhorte ainsi le peuple noir à prendre conscience et à combattre  ces idées 
préconçues  et figées attribuées à la race noire. En effet, il souligne : « gardez-vous de vous croiser les bras 
en l‟attitude stérile du spectateur, car la vie n‟est pas un spectacle, car une mer de douleurs n‟est pas un 
proscenium, car un homme qui crie n‟est pas un ours qui danse » (63). Césaire se révolte contre l‟ordre 
colonial et exprime sa colère: « va-t-en lui disais-je. Va-t-en gueule de flic. Je déteste les larbins de l‟ordre 
et les hannetons de l‟espérance » (29). Par ailleurs, il a la foi en l‟avenir lorsqu‟il estime que « la négraille 
aux senteurs d‟oignons fris retrouve dans son sang répandu le goût amer de la liberté » (147). Mais sur un 
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Depuis, les illusions politiques de la négritude (panafricanisme, développement, 
authenticité africaine, etc.) se sont écroulées une par une, laissant place, dans le champ de 
la culture et de la littérature, à un éclatement voire à un renoncement tous azimuts. Or, 
dans le contexte postcolonial, les écrivains africains, en particulier les écrivains tels que 
Ken Bugul, Werewere Liking et Angèle Rawiri trouvent dans ce retour aux sources une 
sorte d‟enfermement et évoquent notamment les dangers d‟une politique de l‟authenticité 
telle qu‟elle a été pratiquée dans certains pays à l‟instar de la République Démocratique 
du Congo (RDC) ex Zaïre.  Ces auteures embrassent ainsi la culture occidentale dans le 
but de la confronter, de connaître l‟autre et de voir dans quelle mesure trouver l‟équilibre 
entre les deux cultures.  
Cette perspective est celle du syncrétisme culturel à la recherche de la place du 
Nègre au « rendez-vous du donner et du recevoir » et dans « la civilisation de 
l‟Universel », expressions propres aux pères de la Négritude. Les écueils de ce projet de 
syncrétisme ont été signalés par sa remise en cause dans L’Aventure ambiguë30 de Cheikh 
Hamidou Kane, où le destin tragique du héros, Samba Diallo, scelle l‟impossibilité d‟être 
dans l‟entre-deux. Samba Diallo, parti en Europe étudier, c‟est-à-dire « apprendre à lier le 
bois au bois »
31
 et  « vaincre sans avoir raison »
32
, retourne au pays et perd ses 
fondamentaux notamment le réflexe de la prière à l‟appel du muezzin. L‟incapacité à 
                                                                                                                                                                             
point précis, la théorisation césairienne de la question coloniale est juste et percutante, elle est toujours 
défendable. Pour lui, la colonisation est moins un projet de civilisation que « l‟ombre portée, maléfique, 
d‟une forme de civilisation qui, à un moment de son histoire, se constate obligée, de façon interne, 
d‟étendre à l‟échelle mondiale la concurrence de ses économies antagonistes » (Aimé Césaire, Discours sur 
le colonialisme [1955], suivi de Discours sur la Négritude, Paris, Présence africaine 2004. Ici p. 9.) 
30
 C. H. Kane. L’Aventure ambiguë. Paris : VGE, 1961. 
31
 C. H. Kane. Op.cit. 
32
 C.H. Kane. Op. cit. 
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prier allègrement et spontanément est le symptôme d‟une crise identitaire qui guette tous 
ceux qui à l‟Occident frottent leur culture : l‟Occident mange les autres33. La tentative du 
syncrétisme ouvre sur un abîme où guette la folie, figure symbolique des apories et des 
paradoxes de la raison ou des circonstances qui exposent aux choix cornéliens difficiles 
et dangereux. Samba Diallo criera « non ! » à haute voix, en signe de protestation contre 
son propre dilemme (prier comme avant le séjour à l‟école occidentale ou ne pas 
prier après y avoir appris Descartes et Nietzsche ?). Il sera tué par un coup de couteau du 
fou, qui a pris ce « non » pour une réponse à l‟invitation à la prière qu‟il avait 
précédemment formulée à Samba Diallo. Les difficultés et les ambiguïtés du personnage 
de Diallo se résument dans cette déclaration :  
Si je leur dis d‟aller à l‟école nouvelle, ils iront en masse. Ils y 
apprendront toutes les façons de lier le bois au bois que nous ne savons 
pas. Mais, apprenant, ils oublieront aussi. Ce qu‟ils apprendront vaut-il ce 
qu‟ils oublieront ? Je voulais vous demander : peut-on apprendre ceci sans 
oublier cela, et ce qu‟on apprend vaut-il ce qu‟on oublie ?34  
Le syncrétisme est un malentendu ou une utopie : telle semble être, au lendemain 
des indépendances, la réponse d‟Hamidou Kane aux pères fondateurs de la négritude.  
La problématique de L’Aventure ambiguë, marque un tournant dans le projet du 
syncrétisme culturel. Ainsi, le rêve du Chevalier, père de Samba Diallo fortement 
occidentalisé, n‟est-il pas de  «  se compromettre pour demeurer soi-même »35 ? 
Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul poursuivent, certes sur la piste du repli et 
                                                          
33
 Voire Fatou Diome. Le Ventre de l’Atlantique. Paris: Anne Carrière, 2003. 
34
 C. H. Kane. Op. cit, p. 44. 
35
 C. A. Kane. L’Aventure ambiguë. Op. cit. 
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du dépit face à la modernité, un débat qui s‟est philosophiquement posé dès 1961 dans 
l‟Aventure ambiguë suite à la décolonisation sous la forme : que sommes-nous devenus, 
ou que devrons-nous devenir, après tout ça ? 
On sait bien que la modernité est liée à l‟idéologie occidentale du développement 
universel qui contribue à l‟expansion européenne. Or cette idéologie voudrait que  tout ce 
qui est „non occidental‟ soit défini par la négation, par la déficience et par l‟absence. 
L‟Occident devient l‟espace par excellence de la modernité. Toutefois, il se crée une 
sorte de dialectique entre l‟Occident qui se représente comme le centre, la métropole et le 
non Occidental représenté comme la marge, la périphérie. L‟on peut se demander quel est 
l‟apport de la modernité dans les sociétés africaines. Si la modernité est théorisée par la 
rupture avec le passé, une question qui se pose avec acuité est celle de l‟universalité dans 
des contextes différents. Il devient nécessaire de chercher à savoir ce que signifie 
modernité en Afrique étant donné que les conditions sociales, idéologiques, 
économiques, politiques ne sont pas les mêmes partout. Autrement dit, il s‟agit de voir 
quel est l‟impact de la modernité occidentale sur les sociétés africaines.  
Rappelons que si le contact entre l‟Europe pré-moderne et l‟Afrique a donné 
naissance à l‟esclavage, celui entre l‟Europe moderne et l‟Afrique a donné lieu à la 
colonisation. Or, la colonisation ou la présence européenne sur la terre africaine est 
fondée sur l‟idée de la civilisation et du progrès. L‟Europe étant moderne, il fallait 
étendre cette modernité en Afrique encore « arriérée » et considérée comme un territoire 
à l‟état de nature. Les sociétés africaines traditionnelles dites « primitives », « arriérées », 
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ont donc connu la colonisation annonciatrice de la fin de leur « pré-histoire » et de leur 
entrée dans « l‟histoire », celle conduite par les Occidentaux. D‟ailleurs, pour justifier la 
colonisation, Jules Ferry avance les arguments de la fameuse « mission civilisatrice » qui 
stipulent qu‟il faut civiliser les peuplades africaines considérées comme primitives et 
extérieures à la modernité. Puisque l‟Afrique était considérée comme une terre sauvage et 
barbare, il fallait lui apporter la civilisation européenne afin de la faire sortir de la nuit 
noire.  
Dès lors, on ne saurait parler de modernité en Afrique sans relire l‟histoire de la 
colonisation. Il s‟agit de revisiter et de relire l‟histoire de l‟implantation européenne en 
Afrique. C‟est aussi une façon  de s‟interroger sur l‟avenir de l‟Afrique. Etant entendu 
que la modernité en Afrique  est liée au rapport entre l‟Occident et l‟Afrique, il sera 
question dans ce travail d‟analyser, à travers les romans de Werewere Liking, d‟Angèle 
Rawiri et de Ken Bugul, la façon dont les écrivaines africaines abordent la question de la 
modernité dans leurs créations littéraires.  
2. Le choix des textes et des auteures 
Dans son ouvrage Nouvelles écritures africaines publié en 1986, Sewanou Dabla 
considère l‟entrée des femmes africaines dans le milieu littéraire comme un « témoignage 
vivant et original, des « paroles de femmes » qui viennent, de la part des intéressées elles-
mêmes, contrebalancer la vision unilatérale que la littérature donnait de la vie 
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africaine »
36. En ce sens, l‟émergence des écrivaines africaines après les indépendances 
participe non seulement d‟un grand mouvement d‟émancipation mais aussi d‟un désir 
d‟appréhender l‟univers africain. Elles soulèvent des problèmes de sexualité, de religion, 
de tradition, des conditions sociales, économiques et politiques en Afrique postcoloniale, 
d‟un point de vue féminin. Leur écriture « renferme beaucoup de choses (…) ce sont les 
problèmes de la femme posés par d‟autres femmes »37 et traduit ainsi la voix de la femme 
africaine dans la littérature africaine. C‟est le cas de Werewere Liking, Angèle Rawiri, 
Ken Bugul et bien d‟autres auteures qui font partie de la production littéraire féminine 
africaine.  
Il est important de mentionner le critère majeur qui a présidé au choix des 
romancières des trois pays subsahariens. Respectivement originaires du Cameroun, du 
Gabon et du Sénégal, Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul font leur entrée 
dans l‟écriture autour des années quatre-vingts. La première raison qui explique le choix 
de ces écrivaines est leur positionnement géographique. Elles écrivent toutes à partir du 
continent africain. Or, la grande majorité de la production littéraire féminine africaine 
aujourd‟hui se publie hors du continent. Cette grande majorité visible et reconnue, font 
partie de la diaspora et s‟inscrivent dans un contexte nourri par des thématiques de 
l‟immigration et de l‟exil qui donnent un nouveau profil littéraire. Tout en portant un 
regard critique sur la modernité occidentale, ces trois auteures n‟hésitent pas à remettre 
en cause certaines pratiques de la tradition africaine qu‟elles jugent dépassées et 
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 S. Dabla. Nouvelles écritures africaines Romanciers de la seconde génération. Paris: L‟Harmattan, 1986, 
p. 18. 
37
 K. Bugul. Riwan ou le chemin de sable. Op. cit. p. 18. 
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avilissantes pour la femme. Ainsi, elles cherchent à montrer ses aspects qui nuisent à 
l‟épanouissement du peuple africain. Cette approche permet au lecteur de voir une 
démarcation entre leurs textes littéraires et l‟idéologie de la Négritude dont le souci 
premier est de respecter et de préserver les valeurs culturelles du peuple noir.  
Dans Négritude et situation coloniale, Lylian Kesteloot essaie de trouver une 
corrélation entre le fait colonial et l‟esthétique de la Négritude. D‟après elle, le 
mouvement de la Négritude se justifie par le contexte colonial. Elle souligne que « si 
nous suivons un peu le cours de l‟histoire du mouvement néo-nègre,  nous sommes 
obligés d‟admettre que cet engagement a été la condition essentielle de la naissance et de 
l‟épanouissent de cette nouvelle littérature »38. En effet, la Négritude n‟est-elle pas une 
idéologie limitée dans le temps ? Une étape et non une idéologie figée ? 
Or, Liking, Rawiri et Ken Bugul ne défendent pas ces valeurs culturelles 
africaines au même titre que les écrivains de la Négritude. Elles tentent de montrer que 
dans le contexte postcolonial marqué par la multiplicité de cultures, la tradition africaine 
entendue comme un héritage du passé ne devrait pas être figée. Elle doit mouvoir avec le 
temps. Leurs romans sont ancrés dans la société africaine et constituent un élément 
supplémentaire permettant de mieux connaître l‟Afrique postcoloniale. Elles rejoignent 
ainsi Jean Paul Sartre qui estime que « l‟écrivain a choisi de dévoiler le monde et 
singulièrement l‟homme aux autres hommes pour que ceux-ci prennent en face de l‟objet 
ainsi mis à nu leur entière responsabilité… la fonction de l‟écrivain est de faire de sorte 
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 L. Kesteloot. Négritude et situation coloniale. Paris: Silex, 1988, p. 16.  
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que nul ne puisse ignorer le monde et que nul ne puisse s‟en dire innocent »39. Il est donc 
question ici de voir les enjeux de la modernité à travers une littérature écrite depuis le 
continent afin de voir l‟impact du contexte de son émergence. Si la plupart des écrivaines 
africaines écrivent hors de l‟Afrique, on pourrait penser à une représentation erronée de la 
modernité. Ce n‟est pas le cas des écrivaines sélectionnées ici. La camerounaise 
Werewere Liking par exemple, écrit depuis la Côte-D‟ivoire. Mais sa production littéraire 
est purement ancrée dans les réalités Bassa, son village natal.  
Ensuite, ce sont des femmes plus ou moins de la même génération qui ont eu leur 
enfance dans les dernières années de colonisation et le tout début des indépendances. 
Elles sont donc postcoloniales d‟abord par leur écriture. En ce sens, elles ont en mémoire 
l‟histoire de la colonisation et dans une certaine mesure celle des luttes des 
indépendances.  Leur écriture porte à la fois un regard dans le temps et dans l‟espace et 
met en scène des problèmes de l‟Afrique francophone postcoloniale. Les questions 
soulevées dans leurs romans présentent un enjeu sociopolitique. Ces romans sont une 
réponse à la conjoncture créée par l‟irruption des indépendances qui ouvre de nouvelles 
perspectives dans la problématique du l‟homme en Afrique. L‟enjeu ici est de voir en 
quoi la conjoncture d‟une Afrique postcoloniale, qui fait l‟apprentissage de la 
bureaucratie, de la libéralisation de mœurs, de l‟émancipation de la femme et autres 
constitue un gisement d‟inspiration littéraire. En quoi cette situation constitue un enjeu de 
positionnement idéologique et culturel des femmes face auquel les écrivaines vont faire 
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 J. P. Sartre. „„Orphée noir‟‟. Op.cit. 
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figure de têtes de proue et avant-gardes. Ainsi, leur création artistique marque le paysage 
littéraire de leur espace d‟origine.  
Bien que la question de genre, statut des femmes dans le tissu social, reste au 
centre de leur préoccupation, cette  génération de romancières s‟intéresse aussi et d‟abord 
à l‟avenir de l‟Afrique. Si elles présentent leurs expériences personnelles à travers les 
protagonistes féminins, si leur écriture s‟identifie aux « Voix et visages de femmes dans 
les livres écrits par des femmes en Afrique francophone »
40, il faut reconnaître qu‟elles 
posent également un regard sur les maux qui minent l‟Afrique postcoloniale. Liking, 
Rawiri et Ken Bugul apparaissent comme des « dénonciatrices de l‟insupportable présent 
car elles vont même jusqu‟à transposer le malaise de la société africaine en névrose 
individuelle »
41. Elles explorent différentes formes d‟oppression de la femme,  sa place et 
son devenir dans la société, la question de la maternité et de la structure polygamique de 
la société, l‟intégration sociale de la jeune fille, l‟échec des politiciens et des paramètres 
sociologiques qui expliquent les déséquilibres naissant dans l‟Afrique dite moderne 
postcoloniale en pleine mutation. D‟après elles, la politique moderne se heurte aux 
pratiques traditionnelles et religieuses.  
Maintes œuvres littéraires42 d‟écrivains femmes et hommes traitent de cette 
question et abondent en ce sens. Selon ces textes, le rapport entre l‟Occident et l‟Afrique 
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 M. Borgomano. Voix et visages de femmes dans les livres écrits par des femmes en Afrique francophone. 
Abidjan : Ceda, 1989. 
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 S. Lee. Les Romancières du continent noir. Paris : Le Monde noir, collection poche, Hatier, 1994, p. 11. 
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 Things Fall Apart (Le Monde s’effondre) (Chinua Achebe, 1958), Les Bouts de bois de dieu (Sembene 
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a donné naissance à un brassage de cultures au sein du continent africain. Ainsi, le 
phénomène de l‟immigration ou l‟exode rural qui, initialement conçu comme une sorte de 
dynamisme, participe de l‟ambiguïté que subissent les personnages. Il y a donc comme 
une sorte de nostalgie du passé qui trouve sa valeur dans la société africaine 
postcoloniale.  En effet, la question de la modernité occidentale qui fait face à la culture 
traditionnelle africaine débouche sur la problématique de la quête identitaire. Dans ce 
contexte caractérisé par l‟existence de deux cultures, les personnages sont en perpétuelle 
quête de soi.  Pour reprendre l‟expression de Sartre, il s‟agit d‟une « invite à la lucidité, à 
l‟examen critique de soi-même »43. 
Werewere Liking, auteure camerounaise installée en Côte d‟Ivoire où elle 
développe un espace théâtral et redéfinit « une esthétique de la nécessité » selon les 
termes de Michelle Mielly
44
, compte parmi ses publications un poème, des contes, des 
pièces de théâtre et des romans qu‟elle-même intitule« chant-romans ». Il s‟agit d‟une 
technique d‟écriture propre à l‟auteure, tirée de l‟oralité, qui alterne chant, épopée, contes 
et narration. En ce sens, les chants traditionnels dont il est question dans ses romans 
plongent le lecteur dans le passé ancestral africain. Que ce soit dans Orphée-Dafric 
(1981), Elle sera de jaspe et de corail (1983) ou La Mémoire amputée (2004), Werewere 
                                                                                                                                                                             
(Amadou Kourouma, 1970), Sociétés africaines et High society : petite ethnologie de l’arrivisme (Marie-
Thérèse Assiga Ahanda, 1978), Une si longue lettre (Mariama Bâ, 1979), La Grève des Bàttu (Aminata 
Sow Fall, 1979), L’Appel des arènes (Aminata Sow Fall, 1982), Juletane (Myriam Warner-Vieyra, 1982), 
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(Cheik Aliou Ndao, 1988), Le Royaume aveugle (Véronique Tadjo, 1990), Sous la cendre le feu (Evelyne 
Mpoudi Ngolle, 1990). 
43
 J. P. Sartre. Qu'est-ce que la littérature. Paris : réédition, collection folio essai, 1997, p. 115. 
44
 M. Mielly. Werewere Liking and the Aesthetic of Necessity: Reconsidering Culture and Development in 
Contemporary Africa. Dissertation, Harvard University, 2004. 
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Liking confronte le passé et effectue un travail sur la mémoire en remontant le fil de 
l‟histoire. Elevés dans le contexte traditionnel et fascinés en même temps par la culture 
occidentale dite moderne, ses personnages sont pris dans des champs de tensions 
contradictoires causées par les indépendances. Ainsi, le recours au passé devient une 
approche convaincante pour sortir de l‟ambiguïté postcoloniale. Il constitue un moyen 
décisif pour la libération du continent car « les grands arbres s‟enfoncent d‟abord dans le 
sol avant de s‟élever majestueusement au ciel »45.  
Il en va aussi des figures légendaires qui caractérisent les romans de Liking. 
Orphée, personnage problématique d’Orphée-Dafric, subit une « descente aux enfers » 
qui rappelle la thèse principale de l‟Orphée noir, préface de Jean Paul Sartre à 
l‟anthologie poétique de Léopold Sédar Senghor. En effet, cette préface constate une 
sorte de prise de conscience des Noirs : 
Je nommerai « orphique » cette poésie parce que cette inlassable descente 
du nègre en soi-même me fait songer à Orphée allant réclamer Eurydice à 
Pluton. Ainsi, par un bonheur poétique exceptionnel, c‟est en 
s‟abandonnant aux transes, en se roulant par terre comme un possédé en 
proie à soi-même, en chantant ses colères, ses regrets ou ses détestations, 
en exhibant ses plaies, sa vie déchirée entre la « civilisation » et le vieux 
fond noir, bref en se montrant le plus lyrique que le poète noir atteint à la 
grande poésie collective…46 
Elle sera de jaspe et de corail s‟ouvre par la voix d‟une misovire47 qui dénonce 
avec véhémence le sort que les hommes réservent aux femmes. Liking procède ici par 
                                                          
45
 W. Liking. Amour-cent-vies. Paris : Publisud, 1988, p. 59. 
46
 J. P. Sartre, préface à L’Anthologie de la Nouvelle poésie nègre et Malgache de langue française de 
Léopold Sédar Senghor : (1948). 
47
 D‟après Liking, une misovire est une femme qui n‟arrive pas à trouver un homme admirable, 1985, p. 21. 
  22 
  
   
une synthèse critique des maux qui minent le village Sinaï et projette un nouveau monde 
où « naîtra une Nouvelle Race d‟hommes/de souffle humain et de feux divins » (Elle sera 
de jaspe et de corail, 9). 
Dans La Mémoire amputée, elle jette un regard rétrospectif sur l‟histoire africaine 
et fait revivre le Cameroun des dernières années du régime colonial, essentiellement des 
années 50 à 60, des années des indépendances et celles qui précèdent immédiatement. 
Elle réécrit l‟histoire du continent à travers la vie de la narratrice Halla Njokè. La trame 
du roman est constituée par un montage parallèle entre les pages qui racontent les faits de 
la colonisation et celles qui racontent l‟histoire de la famille de l‟héroïne autrefois et 
pendant les guerres des indépendances africaines. Les personnages mis en scène sont pris 
au piège de la condition postcoloniale et sombrent dans le désarroi parce qu‟ils ne 
maîtrisent plus l‟environnement dans lequel ils évoluent. D‟une certaine façon, Halla 
Njokè et sa famille sont impliquées dans le conflit et l‟affrontement avec l‟étranger afin 
de remettre en cause les modèles occidentaux jusqu‟ici reçus comme normes. Le rapport 
passé/présent ou tradition/modernité débouche sur la question identitaire. Mon attention 
portera sur Orphée-Dafric, Elle sera de jaspe et de corail et La Mémoire amputée, trois 
textes qui traitent de l‟importance de la mémoire dans la réécriture de l‟histoire du peuple 
africain à travers les grandes figures de l‟histoire africaine. Ils ouvrent ainsi un débat qui 
débouche sur les questions de la modernité en Afrique postcoloniale. 
Angèle Rawiri quant à elle, est reconnue comme la première romancière 
gabonaise. Décédée récemment le 15 novembre 2010 à Paris, elle a écrit trois romans au 
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total. Elonga (1986), G’amàrakano, au Carrefour (1988) et Fureurs et cris des femmes 
(1989) sont des textes qui mettent en relief la société africaine au carrefour de la tradition 
et de la modernité. Pris séparément, ils traitent des croyances et des pratiques ancestrales 
qui exercent une puissance sur la femme. Ses personnages affichent des comportements 
qui résultent d‟une manière d‟être inadaptée au monde moderne. Tandis que qu‟Elonga 
relate des méfaits de la sorcellerie et des pratiques anciennes, G’amàrakano, au 
Carrefour, met en relief une crise culturelle à laquelle les femmes sont particulièrement 
exposées. Poussée par sa mère, Toula doit suivre un régime draconien  afin de plaire aux 
hommes. Si par moments, elle a une  sorte de nostalgie du passé, elle doit faire comme 
ses amis, les imiter pour s‟intégrer dans la société moderne africaine. Heureusement, 
Okassa la grand-mère de Toula fait revivre les valeurs culturelles africaines. Rawiri peint 
non seulement une société dans laquelle les femmes sont avilies à cause des croyances 
anciennes, mais aussi une société qui ne permet pas aux protagonistes de s‟intégrer 
facilement dans le nouveau monde. Dans mon étude d‟Angèle Rawiri, je m‟intéresserai à 
ses deux derniers romans qui, en dehors des problèmes entre tradition et modernité, 
mettent l‟accent sur le statut de la femme dans la société africaine postcoloniale. 
Ken Bugul
48
est une exilée vivant sur le continent africain au même titre que 
Werewere Liking, à savoir qu‟elle habite aujourd‟hui au Benin. Cependant, ce qui fait sa 
particularité par rapport aux autres écrivaines du corpus c‟est sa mobilité. Elle effectue 
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 K. Bugul, nom de plume de Mariétou Mbaye Biléoma, est une écrivaine sénégalaise née en 1947 à Louga 
dans le Ndoucoumane au Sénégal. Ce pseudonyme signifie en wolof « personne n‟en veut ». Spécialiste du 
Développement et de la Planification familiale, Mariétou Mbaye est aussi animatrice des d‟Ateliers  
d‟écriture  et travaille à la promotion des œuvres culturelles au Benin où elle vit depuis de longues dates. 
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plusieurs voyages en Occident et partout dans le monde. Elle est plus visible que les deux 
autres auteures. En plus, bien qu‟elle soit pionnière, elle continue d‟écrire comme 
Werewere Liking jusqu'à nos jours
49. Son œuvre tout comme celle de Liking, évoque 
l‟histoire coloniale avec la pénétration du monde occidental dans la société africaine et 
permet de faire une analyse progressive ou évolutive
50
 de la question de la modernité. 
Ainsi, la romancière s‟inspire de ce rapport Colons/Colonisés pour exposer les problèmes 
de la modernité dans la société africaine postcoloniale. Cinq de ses romans
51
, Le Baobab 
fou (1982), La Folie et la mort (2000), De L’autre côté du regard (2003), Rue Félix-
Faure (2005) et Mes Hommes à moi (2008) serviront de point de départ à cette étude. 
Dans Le Baobab fou, elle invite le lecteur à observer les conséquences de la 
colonisation sur le peuple africain et plus particulièrement sur les femmes africaines. 
L‟histoire est focalisée sur les femmes, notamment la femme traditionnelle et la femme 
moderne. L‟itinéraire des narratrices-personnages, du village à la ville, d‟Afrique en 
Europe, explique les deux contextes qui caractérisent la femme africaine. Nées et ayant 
grandi dans la société traditionnelle africaine, les narratrices sont devenues des 
intellectuelles, des filles « évoluées » sous l‟influence de la culture occidentale. 
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 Elle publie Mes Hommes à moi en 2008, soit quatre ans après La Mémoire amputée, dernier roman de 
Werewere Liking. 
50
 Il s‟agit ici de voir de façon progressive comment elles traitent la question de la modernité à partir des 
années quatre-vingt jusqu‟à nos jours, puisque leurs romans se situent entre 1980 et 2008. 
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 Elle publie aussi, Cendres et braises. Paris: L‟Harmattan, 1994 ; 
Riwan ou le chemin de sable. Paris: Présence Africaine, 1999, couronné par le Grand Prix 
Littéraire de l‟Afrique noire en 1999 ; 
La pièce d’or. Paris: UBU Editions, 2006. 
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Le Baobab fou et De L’autre côté du regard sont des récits bouleversants qui 
prennent leurs origines dans la vie quotidienne de l‟auteure, abordant notamment, à 
travers ses souvenirs d‟enfance, la nature de sa relation avec sa mère, relation marquée 
par l‟absence, le silence et l‟éloignement. Ainsi, Ken Bugul parle des « êtres écrasés qui 
se remémorent… »52. Elle s‟identifie ici aux êtres écrasés et établit un lien entre le passé 
et le présent. De ce point de vue, ses romans interviennent comme une rétrospection de sa 
vie, une sorte de réminiscence qui lui permet de se décrire, de se relire à travers son 
passé.  
Quant à La Folie et la mort, il s‟agit des problèmes de la jeunesse qui perd tous 
ses repères à cause des différentes formes de pouvoir héritées de la colonisation. Ne 
pouvant pas trouver du travail en ville après ses études universitaires, Mom Dioum, la 
protagoniste retourne dans son village et se confie à son amie d‟enfance Fatou Ngouye : 
« je veux me tuer pour renaître » (28). Dès lors, elle subit l‟épreuve de tatouage des 
lèvres pour se défigurer afin de transcender les maux qui minent sa société. Les 
personnages de cette œuvre sont ainsi en perpétuelle quête de soi, cette quête revenant 
comme un leitmotiv dans Mes Hommes à moi.  
Rue Félix-Faure est un roman sociopolitique au même titre que La Folie et la 
mort et prend la forme d‟une enquête policière sur le cadavre d‟un lépreux à la Rue Félix-
Faure, « rue de la vie, des bars clandestins, des tripots » (63). L‟histoire de ce dernier fait 
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 K. Bugul. Le Baobab fou. op.cit, «  Les êtres écrasés se remémorent » inscrit au début du récit de Ken 
Bugul apparaît comme le titre du récit et oriente le lecteur sur le sens qu‟elle donne à son texte. Il s‟agit 
d‟une sorte de réminiscence du passé  de l‟auteure marqué par la rupture avec sa mère. Cette rupture qu‟elle 
n‟a jamais oubliée et qui hante toute sa vie. 
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revivre  l‟histoire des femmes humiliées, méprisées par « des monstres de plus  en plus 
monstrueux. Les monstres des temps modernes qui spoliaient les dignités, volaient et 
tuaient sans scrupule. Les monstres qui utilisaient Dieu pour aveugler, égarer, exploiter, 
tuer des innocents ! Les monstres qui utilisaient la force pour dominer, écraser, 
démontrer, prouver ! » (17). Ainsi, la mort du lépreux, ce faux « moqadem
53», n‟est 
qu‟un moyen d‟expliquer le silence des femmes face aux différentes formes 
d‟humiliations subies et leur vengeance. A travers ce « spectacle », l‟auteure peint une 
société absurde et tente de soulever des questions philosophiques liées  à la vie, au bien, 
au pardon, à Dieu et à la métaphysique. 
Dans Mes Hommes à moi, Ken Bugul revient sur la quête de soi, sujet évoqué 
constamment dans sa trilogie.
54
 En effet, la narratrice met sa mémoire en branle et revient 
chaque fois sur l‟histoire de son enfance. Cette enfance la hante à cause de la distance qui 
s‟est toujours créée entre elle et sa mère. Il s‟agit d‟un souvenir qui intervient comme un 
retour nostalgique du passé perdu. Elle attire l‟attention du lecteur sur le fait que ce 
malaise vient de l‟école française qui l‟avait séparée de sa famille: «  quand j‟allais à 
l‟école pendant la période coloniale, la première chose que j‟avais assimilée, c‟était le 
comportement, l‟allure, l‟attitude. (…) je me croyais émancipée, moderne alors que 
j‟étais complètement aliénée. Pas une aliénation subie, mais choisie, par manque 
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 Voici l‟explication que donne l‟auteure de ce mot : Littéralement, « celui qui est promu ». Titre attribué 
au représentant des autorités civiles, au niveau du voisinage, mais aussi à celui d‟un maître spirituel, 
autorisé à dispenser un enseignement et à initier des disciplines. p. 20. 
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 K. Bugul. Le Baobab fou. Op.cit ; 
       _          Cendres et braises. Op. cit ; 
       _          Riwan ou Le Chemin du sable. Op. cit. 
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d‟alternative » (86). Chez Bugul, la narratrice entre en coïncidence avec l‟auteure dans 
une narration qui joue sur l‟autobiographie et l‟autofiction. 
Maints critiques
55
 se sont intéressés à la création littéraire de Werewere Liking, 
d‟Angèle Rawiri et de Ken Bugul, démontrant en quoi le contexte social affecte le 
discours au féminin. En ce sens, l‟entrée des femmes dans la littérature marque une 
ouverture permettant de revoir la dichotomie sexiste et d‟étudier ou de repenser les 
nouveaux rapports du continent africain postcolonial. Ainsi, la présente étude apparaît 
comme une contribution additive aux perspectives stimulantes ouvertes par leurs travaux. 
Sa spécificité et la pertinence résident au niveau du rapport entre le passé de la femme 
africaine et son présent marqué par la présence de la culture occidentale dite moderne.  
A partir de ce corpus constitué d‟auteures et de textes, ce travail permet de cerner 
la question de la modernité à travers leurs productions littéraires. La diversité des origines 
permet non seulement d‟étudier les aspects culturels  distincts, mais aussi d‟analyser le 
talent artistique de chaque auteure, sa marque personnelle sur une question donnée. Si 
Angèle Rawiri, après ses trois romans publiés dans les années quatre-vingt a arrêté 
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d‟écrire,  il faut dire que Werewere Liking et Ken Bugul continuent à produire des textes 
littéraires jusqu'à nos jours. Ce décalage permettra de voir comment la question de la 
modernité a été vue et perçue par des auteures dans les années quatre-vingt et ce qu‟elle 
représente pour celles qui continuent d‟écrire aujourd‟hui. Qu‟en est-il de la 
postmodernité ou de la question du contemporain ? Cette interrogation permet d‟analyser 
le concept de la modernité dans le cadre de la littérature africaine du XXIème siècle. 
3. Méthodes d‟analyse : l‟approche postcoloniale  
 
Défini comme un mouvement né dans les anciennes colonies des puissances 
européennes, le postcolonialisme a pour objectif d‟analyser les effets durables de la 
colonisation chez les anciens colonisés. En ce sens, l‟on reconnaît toujours «l‟importance 
du fait colonial » dans « les conditions de la création littéraire en Afrique noire »
56
 pour 
reprendre l‟expression de Bernard Mouralis. Il y a donc une étroite relation entre 
l‟histoire, le texte littéraire et son contexte de production. Edward Saïd aborde cette 
question dans Culture et impérialisme :  
A mon avis, on ne peut d‟un coup de tranchoir, séparer la 
littérature de l‟histoire et de la société. L‟hypothèse de 
l‟autonomie des œuvres d‟art instaure un type de scission 
qu‟impose à mon avis une limite sans intérêt, que les œuvres 
elles-mêmes ne respectent absolument pas. Néanmoins, je me suis 
délibérément abstenu d‟avancer une théorie élaborée des liens 
entre la littérature et l‟histoire.57 
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 B. Mouralis. Littérature et développement. Paris: Silex, 1984. 
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  E. Saïd. Culture et Impérialisme. Traduit de l‟anglais par Paul Chemla, Fayard : le Monde diplomatique, 
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Les critiques postcoloniaux à l‟instar d‟Edward Saïd, Homi Bhabha, Bill 
Aschroft, Gayatri Chakravorty Spivak, Bart Moore, insistent sur la nécessité de renoncer 
à toute tentative d‟esthétique assimilationniste. C‟est dans cette optique que Homi 
Bhabha estime qu‟il est nécessaire de s‟interroger sur l‟histoire, de dénoncer l‟entreprise 
coloniale et les abus du pouvoir. En effet, il affirme: „„Our task remains, however, to 
show how historical agency is transformed through the signifying process; how the 
historical event is represented in a discourse that is somehow beyond control”58. 
Bart Moore intervient également dans le même ordre d‟idée et insiste sur 
l‟importance du contexte historique dans les études littéraires issues du contexte colonial 
en ces termes:  
Configurations such as „‟colonial discourse analysis‟‟ insist upon 
the importance of studying literature together with history, 
politics, sociology and other forms rather than in isolation from 
the multiple material and intellectual context which determine its 
production and reception … „colonial discourse analysis‟‟ now 
operates across an ever broader range of fields including the 
history of law, anthropology, political economy, philosophy, 
historiography, art, history and psychoanalysis
59
. 
L‟approche postcoloniale intègre en même temps les approches critiques 
classiques et opère dans plusieurs domaines. Elle formera la base de notre approche en y 
intégrant des éléments de la critique féministe.  
En outre, l‟approche postcoloniale, y comprise sous la rubrique d‟études 
subalternes, ne se réduit pas aux seules pratiques des œuvres universitaires et 
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 G. Bart Moore. Postcolonial theory. London and New York: verso, 1998, pp.8-9.  
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académiques. Elle est aussi applicable comme grille de lecture de la vie sociale. C‟est en 
ce sens qu‟il faut comprendre John Beverly lorsqu‟il affirme: « Subaltern studies is not 
only a new form of academic knowledge production, then; it must also be a way of 
intervening politically in that production on the side of the subaltern”60.  
Dans The Empire Writes Back
61
, Bill Ashcroft, Griffiths et Tiffin soulignent que 
le postcolonialisme est une tentative de reformuler des modes non-occidentaux de 
discours. Leurs approches dévoilent le rôle fondamental de l‟imaginaire colonial dans la 
conception du monde et la compréhension de l‟histoire de l‟humanité. Quant à Robert 
Young, il estime que le postcolonialisme est la résistance politique, culturelle, 
économique et intellectuelle des peuples du Tiers monde à la domination occidentale
62
. 
Les approches postcoloniales interviennent ainsi comme un contre discours, une sorte de 
prise de conscience ou une grille de lecture qui relit l‟histoire du point de vue des 
colonisés. La conservation et la pratique des canons occidentaux deviennent un paradoxe. 
Sinon, comment s‟accrocher aux théories élaborées „sous d‟autres cieux‟ avec le risque 
de renforcer et de perpétuer la domination impériale ? Il convient de noter que l‟imitation 
du modèle occidental est assez superficielle pour l‟étude des littératures africaines. 
Makouta M‟Boukou l‟a souligné : 
De nombreux négro-africains, d‟abord enthousiasmés par les 
analyses des critiques occidentaux qui seuls ont eu, pendant les 
années, le privilège de juger de nos œuvres de l‟esprit, changent 
de plus en plus d‟avis (…) ces analyses leur apparaissent non 
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62
 R. J. C. Young. Postcolonialism and Historical Introduction. Oxford: Blackwell Publishers Inc., 2001.  
  31 
  
   
seulement comme insuffisantes, mais comme pleines d‟erreurs 
d‟interprétation, d‟exagération dans le jugement, ou comportent 
des partis pris culturels préjudiciables. 
63
 
Puisque le postcolonialisme est « un concept examinant de façon critique la 
relation coloniale »
64, il s‟applique surtout à une critique de l‟expansion occidentale et de 
l‟impérialisme contre le monde non européen. Ceci rejoint la définition de E. Cain et al. 
selon laquelle 
Postcolonial literary criticism focuses specifically on literatures produced 
by subjects in the context of colonial domination, most notably in Africa, 
Asia, and the Caribbean. Building on knowledge of the institutions of 
western education and the hybrid nature of culture, the analysis of 
postcolonial literature characteristically explores the complex interactions 
and antagonisms between native, indigenous, „„pre-colonial‟‟ cultures and 
the imperial cultures imposed on them
65
.  
Je m‟appuierai plus précisément sur les travaux de Homi Bhabha qui examinent 
les rapports de domination et de résistance entre les cultures, afin de retrouver un nouvel 
ordre social marqué par l‟égalité entre les sociétés. Dans The Location of Culture, il 
écrit : 
Post-coloniality for its part, is a salutary reminder of the persistent 
„„neocolonial‟‟ relation within the „„new‟‟ world order and the 
multinational division of labour. Such a perspective enables the 
authentication of histories of exploitation and the evolution of strategies of 
resistance. Beyond this, however, post-colonial critique bears witness to 
those countries and communities.
66
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Par ailleurs, les critiques de la modernité comme Raymond Aron,  Alain 
Touraine, Alexis Nouss et Charles Taylor pour qui l‟application occidentale de la 
modernité aboutit à des résultats contraires, interviendront de temps en temps pour 
éclairer la démarche empruntée dans ce travail.  
Si les critiques postcoloniaux ont démontré que la condition du colonisé a 
largement marqué sa production littéraire, il faut dire que les textes des femmes africaines 
sont caractérisés par une double subordination. D‟abord en tant que femme et ensuite en 
tant que colonisée. Sa double subalternéité lui donne un statut assez particulier dans la 
littérature. Il y a donc un lien entre la situation marginale de la femme et celle du 
colonisé. Les mouvements de résistances, la quête de l‟identité, la déconstruction des 
stéréotypes, pour ne citer que ces thèmes interviennent comme un leitmotiv dans les 
textes littéraires des colonisés et ceux des femmes. L‟approche postcoloniale devient 
donc une grille de lecture qui répond aux aspirations des colonisés et des femmes 
africaines. Mon corpus étant centré sur les textes des femmes, mon analyse consiste à les 
étudier en rapport avec leur contexte de production. 
4. Délimitation des parties. 
Le présent travail part de l‟hypothèse selon laquelle le peuple africain 
postcolonial est pris dans le piège de la modernité, à entendre d‟abord  comme la rupture 
avec le passé. Dans Postcolonial Studies, Bill Ashcroft définit la notion du moderne 
comme un ensemble de modes d'organisation sociale nés en Europe à partir du seizième 
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siècle et qui ont étendu leur influence dans le monde à travers l'exploration et la 
colonisation européenne :  
„Modern‟ was used in the medieval period to distinguish the contemporary 
from the “ancient” past. But “modernity” has come to mean more than the 
“the here and now”: it refers to modes of social organization that emerged 
in Europe from about the sixteenth century and extended their influence 




A partir du parcours des protagonistes, ou des personnages narratrices, on 
constate que les Africains expriment un déchirement et une difficulté à vivre selon les 
normes de la nouvelle culture. Il s‟agit d‟une hypothèse qui sera vérifiée tout au long de 
ce travail, qui se propose d‟étudier les mécanismes par lesquels les textes littéraires 
francophones au féminin présentent les enjeux de la modernité en Afrique postcoloniale. 
Il entend analyser les rapports entre le passé et le présent en insistant sur la relation entre 
la tradition et la modernité. Il va examiner le vécu quotidien des peuples anciennement 
colonisés, la crise identitaire des peuples en Afrique postcoloniale à travers le parcours 
des protagonistes. Enfin, ce travail entend exposer les orientations et la vision respective 
de Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul quant à la question de la modernité 
africaine. 
Le chapitre I, « Le temps : entre Histoire et mémoire», traitera du rapport entre le 
passé et le présent par le biais de la mémoire et de l‟Histoire.  Les difficultés identitaires 
que vit le peuple colonisé aujourd‟hui, sont liées au fait colonial. Il ne peut plus être 
question d‟étudier la littérature postcoloniale sans revenir sur la domination coloniale. Si 
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la volonté hégémonique a poussé l‟Occident à dénier toute historicité aux Africains et a 
permis aux Occidentaux d‟élaborer des discours en adéquation avec leurs intérêts, Liking 
et Ken Bugul proposent une relecture du passé africain car la domination impériale passe 
par « la négation du processus historique de la société dominée »
68
. Dans leurs romans, la 
mémoire devient un élément significatif dans la reconstruction de l‟histoire africaine. 
Avec un regard rétrospectif sur le passé, elles explorent l‟histoire du continent. 
En effet, l‟orientation que prennent Werewere Liking et Ken Bugul répond à la 
réfutation de la théorie de la « table rase » selon laquelle les Noirs ne possédaient ni 
culture, ni histoire. Elles exposent la complexité des rapports entre le peuple africain et 
son histoire car “the modes of life brought into being by modernity have swept us away 
from all traditional types of social order, in quite unprecedented fashion.”69 Il s‟agit de la 
réappropriation de l‟Histoire d‟un peuple « non-civilisé » dont la soumission et 




 Ce retour vers le passé permet de relire le passé afin de réécrire l‟histoire du 
continent africain exploité à des fins impériales. En ce sens, le passé intervient comme 
source d‟inspiration. Le retour à l‟histoire devient un motif, une technique de 
structuration textuelle. Les narratrices suivent le cheminement historique de leur vie et 
celle du peuple pour tracer la situation historique africaine. Elles semblent réhabiliter le 
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passé du continent à travers le récit autobiographique et cherchent à démentir la thèse de 
« la table rase » culturelle, dénoncent toute tentative d‟assimilation. Michel Zeraffa décrit 
cette situation lorsqu‟il affirme que « le roman a été conçu pour les hommes voulant être 
situés dans une continuité historique, et qui avaient en outre conscience de constituer un 
certain niveau dans une société »
71. Cette partie liminaire de mon travail s‟articulera 
autour des questions telles que la dépossession de l‟histoire africaine, la question de la 
représentation,  l‟oubli comme effacement de l‟histoire, la mémoire comme technique de 
repère de soi et enfin la tentative d‟une reconstruction de l‟histoire africaine à partir de la 
mémoire, des grandes figures historiques et des archives. Orphée-Dafric, Elle sera de 
jaspe et de corail, La Mémoire amputée, Le Baobab fou, De l’autre côté du regard, Rue 
Félix-Faure, respectivement de Werewere Liking et de Ken Bugul, serviront de lecture 
de base. 
Le chapitre II, « Pouvoir et folie en Afrique postcoloniale » analysera les 
stratégies de pouvoir, caractéristiques du contexte postcolonial. D‟après Werewere 
Liking et Ken Bugul, la société africaine postcoloniale est vouée à l‟échec. Elles 
déploient des personnages qui naviguent dans un environnement pathologique sans issue. 
Cette partie du travail examinera la relation entre le pouvoir étatique, les crises sociales et 
la folie tels qu‟ils sont représentés dans  La Mémoire amputée et La Folie et la mort. En 
ce sens, la folie est étudiée dans un premier temps comme le mal social de la société 
postcoloniale „moderne‟, ensuite comme une forme de gouvernance sur le plan politique 
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et enfin comme une sorte de raisonnement. Ces différentes figures de la folie permettent 
de relire la société africaine postcoloniale selon Werewere Liking et Ken Bugul. Dans La 
Mémoire amputée et dans La Folie et la mort, elles expliquent l‟ambiguïté postcoloniale 
et remettent en cause la question du concept de modernité. Le nouveau régime a-t-il 
préparé les esprits aux grandes mutations  du temps qu‟apporte la modernité? Telle est la 
question centrale qui orientera ce chapitre.  
Le chapitre III intitulé « L‟identité dans les enjeux de l‟espace 
postcolonial»  s‟attèle à examiner la problématique de l‟espace dans le roman africain 
postcolonial.  Si l‟espace constitue l‟itinéraire des personnages dans un texte littéraire, il 
revêt une signification fondamentale par rapport à l‟intrigue. Ainsi, les personnages de 
Ken Bugul oscillent entre le village et la ville, l‟Afrique et l‟Europe. Ces cadres spatiaux 
expriment non seulement l‟opposition entre la tradition et la modernité, mais aussi les 
souvenirs de la narratrice en Afrique et son séjour en Occident. Dans un premier temps, il 
y a une délocalisation du village vers la ville à la quête de la modernité. Ensuite, cette 
quête se poursuit souvent jusqu‟en Europe. La dernière étape du parcours est celle du 
retour de l‟Occident vers l‟Afrique ou de la ville vers le village. Il y a donc une sorte de 
triangle spatial qui explique l‟itinéraire de la narratrice. Les analyses graviteront autour 
du processus de la quête identitaire en tenant compte de ce triangle spatial. Est-ce un 
simple retour aux sources signifiant l‟échec du parcours, rejet de l‟Autre caractérisé par 
une prise de conscience? Est-ce une philosophie selon laquelle tout est recommencement 
dans la vie (le mythe de Sisyphe) ? Dans un contexte multiculturel où les espaces sont 
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symboles de cette multiculturalité, il devient moins évident de définir une identité 
singulière. Je m‟appuierai sur G’amàrakano, La Mémoire amputée, Le Baobab fou, La 
Folie et la mort pour étudier la question de l‟espace postcolonial d‟après Angèle Rawiri, 
Werewere Liking et Ken Bugul. 
Ce travail se terminera par une analyse de la femme dans la société africaine 
moderne. Le chapitre IV, « Femme et modernité en Afrique postcoloniale » s‟efforce 
d‟explorer la place de la femme dans la société africaine moderne. Dans cette partie, Il 
s‟agit d‟examiner comment les personnages féminins de Werewere Liking, d‟Angèle 
Rawiri et de Ken Bugul accueillent la notion de modernité. Comment se construit 
l‟identité féminine dans cette nouvelle société où les traditions ancestrales semblent 
vouées à l‟oubli ? G’amàrakano, Fureurs et cris des femmes, Elle sera de jaspe et de 
corail, La Mémoire amputée, Rue Félix-Faure, Mes hommes à moi permettront de donner 
une orientation à ces interrogations.  
La modernité étant elle-même un phénomène très complexe, je ne prétends pas 
dans cette étude explorer ses différents courants. Mais à partir des analyses d‟Alain 
Touraine, d‟Alexis Nouss, de Raymond Aron  par exemple, il convient d‟examiner les 
textes de Werewere Liking, de Rawiri et de Ken Bugul afin de définir la place de la 
modernité occidentale dans la société africaine postcoloniale. Le présent travail établit 
ainsi un rapport entre le passé africain traditionnel et le présent marqué par la vie 
moderne. Si la jeunesse accueille le progrès avec enthousiasme, les anciens affichent une 
forte méfiance  envers  le progrès qui semble entraîner la mort de la culture africaine. Il 
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s‟agit d‟un prédicat qui n‟est pas spécifique à l‟Afrique. Il peut aussi se justifier à travers 
d‟autres cultures. Cependant, les différents textes complexifient cette hypothèse de départ 
qui débouche sur une question identitaire profonde. Il sera donc question  de cerner 
comment les auteures essayent de construire une nouvelle identité africaine issue d‟un 
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CHAPITRE I 
LE TEMPS : ENTRE HISTOIRE ET MEMOIRE 
 
De longs débats ont été menés sur l‟histoire des peuples africains. Qualifiés de 
primitifs sans écriture et sans histoire, les Africains ont été victimes de ces préjugés 
pendant bien longtemps. A cet effet, le drame de l‟Afrique s‟explique par le fait qu‟elle 
s‟appuie sur la seule mémoire pour constituer son histoire. Parce que les traditions 
africaines se perpétuent de manière orale et se transmettent de générations en générations, 
les Africains tombent dans le piège des « peuples qui n‟ont pas d‟histoire ». Or, la 
mémoire, seul moyen de perpétuer un discours oral, n‟est pas toujours fidèle. Au fil des 
générations, elle est limitée et dégrade l‟histoire. Si la première génération des écrivains 
africains (années 50 - 60) ont cherché à témoigner de la situation coloniale, la génération 
suivante a jugé nécessaire de faire un retour sur cette époque. Ils écrivent à partir de leurs 
souvenirs personnels ou à partir d‟une mémoire transmise les morceaux de réalité 
historique entraînant ainsi chez ces auteurs une grande richesse littéraire.  
Dans les vingt dernières années, il y a un retour à l‟exploration de l‟Histoire qui 
rentre dans la perspective de revisiter le passé et ses erreurs. Werewere Liking et Ken 
Bugul s‟inscrivent dans cette logique. Les deux auteures font une nouvelle représentation 
de l‟histoire, revisitent l‟histoire de la société africaine et dénoncent les erreurs du passé. 
Werewere Liking vivant en Côte d‟Ivoire depuis les années quatre-vingt, relate dans La 
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Mémoire amputée (2004) l‟histoire du Cameroun des années 50. On se serait attendu à ce 
que l‟auteure, vivant depuis plus de trente ans en Côte d‟Ivoire, se préoccupe de la 
question actuelle sur les origines avec l‟ivoirité. Mais, elle revient plutôt sur le silence de 
l‟Afrique insistant ainsi sur la question du héros historique oublié. De ce point de vue, la 
« mémoire amputée » renvoie à d‟autres mémoires et non à celle liée au contexte 
politico-social en Côte d‟Ivoire.. Ken Bugul quant à elle, revient sur les faits coloniaux et 
mène une lutte contre l‟oubli qui contribue à l‟effacement de l‟histoire. L‟auteure porte 
ainsi un regard critique sur ce qu‟elle considère comme une certaine naïveté et passivité 
des femmes africaines. D‟après elle, les femmes africaines doivent rompre avec leurs 
silences (d‟Almeida : 1994) et prendre en charge leur passé et leur histoire. 
 Ce chapitre liminaire a pour objectif d‟interroger le rôle que la mémoire et 
l‟histoire peuvent jouer dans un contexte donné. Il permettra également d‟étudier le 
rapport qui existe entre la tradition entendue comme héritage du passé et la modernité. Je 
me propose d‟étudier les concepts de l‟histoire et de la mémoire en vue d‟une élaboration 
théorique, et d‟examiner les enjeux du passé et de la mémoire dans l‟écriture de l‟histoire. 
De nombreux écrivains africains
72
, façonnés par le contexte historique dans lequel ils ont 
vécu, trouvent nécessaire de retracer la mémoire à travers leurs écrits et s‟intéressent à 
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l‟histoire de l‟Afrique pour mieux reconstruire le passé. De plus en plus, ils jettent un 
regard rétrospectif sur le passé et s‟interrogent sur l‟avenir de l‟Afrique.  
C‟est dans ce cadre que j‟étudierai le roman africain d‟expression française au 
féminin, notamment Orphée-Dafric, Elle sera de jaspe et de corail, La Mémoire 
amputée, de Werewere Liking et De l’autre côté du regard et Rue Félix-Faure de Ken 
Bugul, pour montrer non seulement comment les personnages prennent en charge 
l‟histoire africaine, mais aussi comment leur identité se construit à partir des éléments qui 
marquent leur passé. Pour être plus précise, si pour Raymond Aron (1969), Alain 
Touraine (1992) et Charles Taylor (2002) le vingtième siècle est caractérisé par une 
remise en cause des valeurs de la « nouvelle société » rationnelle qualifiée de 
« moderne », que devient cette remise en question chez Werewere Liking et Ken Bugul? 
Dans ce jeu de rapport entre l‟histoire et la mémoire, entre le passé et le présent, entre la 
tradition et la modernité, en quoi la mémoire joue-t-elle un rôle important dans la 
construction identitaire du sujet postcolonial ?  
 
1. De l‟histoire et de la mémoire  
L‟histoire et la mémoire ont fait l‟objet de débats scientifiques, en s‟inscrivant 
comme concepts dans plusieurs domaines d‟études. Histoire et mémoire comme concepts 
ont été chevillés au corps par des philosophes, des historiens, des psychologues et des 
sociologues. March Bloch (1949), Michel Foucault (1969), Paul Veyne (1971), Michel de 
Certeau (1975), Pierre Nora (1984), Giorgio Agamben (1999), Paul Ricœur (2000), 
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François Hartog (2003) et Tzvetan Todorov (2004) ont traité de différentes formes de 
présence du passé et intègrent la notion de souvenir qui signifie « non seulement 





1.1. De l’histoire. 
En tant que science du passé, l‟histoire est liée aux différentes conceptions du 
temps qui existent dans une société. Michel Foucault s‟appuie sur cette relation entre 
l‟histoire et les conceptions du temps pour affirmer que  
L‟histoire dans sa forme traditionnelle, entreprenait de 
„mémoriser‟ les documents du passé ; de les transformer en 
documents et de faire parler ces traces qui, par elles–mêmes, 
souvent ne sont point verbales, ou disent en silence autre chose 
que ce qu‟elles disent ; de nos jours, histoire c‟est ce qui 
transforme les documents en monuments et qui, là où on 
déchiffrait des traces laissées par les hommes, là où on essayait de 
reconnaître en creux ce qu‟ils avaient été, déploie une masse 
d‟éléments qu‟il s‟agit d‟isoler, de grouper, de rendre pertinents, 




Selon lui, l‟histoire sert de lien entre le passé et le présent. Elle rend compte du 
passé et permet d‟actualiser le lointain ou de représenter ce qui est absent de façon 
mémorielle, monumentale ou par des archives.  
Quant à Paul Ricœur, il s‟inspire du concept de la modernité et démontre que le 
moderne ou « ce qui est déclaré moderne par excellence, c‟est ce caractère omnitemporel 
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de l‟histoire »75. Il évoque ainsi les trois instances du temps et établit un lien entre « le 
passé advenu, le futur attendu et le présent vécu et agi »
76. D‟après lui, l‟histoire « revêt, 
outre la signification temporelle renouvelée, une signification anthropologique nouvelle : 
l‟histoire est celle de l‟humanité, et en ce sens histoire mondiale, histoire mondiale des 
peuples. L‟humanité devient à la fois l‟objet total et le sujet unique de l‟histoire. En 
même temps l‟histoire se fait collective et singulière »77.  
Dans les jalons qui mènent à la conception de l‟histoire et de la mémoire telle 
qu‟elle apparaît chez Liking, il faudrait citer le travail de Marc Bloch et son étude des 
relations qu‟entretiennent le passé et le présent au sein de l‟histoire, son optique étant 
que l‟histoire doit permettre de « comprendre le présent par le passé »78. On retrouve ce 
point de vue chez les auteurs canoniques de la littérature africaine notamment Birago 
Diop et Tchikaya U‟ Tamsi. Si d‟après ces critiques, l‟histoire est liée au temps, elle est 
dynamique et permet d‟évoquer le passé pour comprendre le présent et préparer le futur, 
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1.2. De la mémoire. 
La mémoire est une activité qui permet d‟emmagasiner, de conserver et de restituer les 
informations. Elle est une enquête sur le passé comme le souligne Helic De Saint Marc : 
« la mémoire n‟est pas seulement un devoir, c‟est aussi une quête. »79 
Du point de vue philosophique, la mémoire est essentielle à la vie. C‟est dire que 
si nous n‟avions pas de mémoire capable de retenir ce que nous vivons, nous ne pourrions 
même pas avoir de conscience. Ainsi, Pierre Nora trouve que « la mémoire est la vie, 
toujours portée par des groupes vivants; à ce titre, elle est en évolution permanente, 
ouverte à la dialectique du souvenir et de l‟amnésie»80. La mémoire témoigne de la place 
qu‟occupe l‟effort de reconstruction du passé individuel et de sa mise en perspective dans 
la conscience individuelle et dans la construction de l‟identité personnelle et collective. 
La mémoire devient une ressource pour signifier le caractère passé de ce dont on déclare 
se souvenir. En ce sens, Paul Ricœur souligne que « nous n‟avons pas mieux que la 
mémoire pour signifier que quelque chose a eu lieu, est arrivé, s‟est passé avant que nous 
déclarions nous en souvenir »
81. L‟on retient que « la mémoire s‟applique au passé»82 
puisque tout souvenir s‟accompagne de la notion du temps et n‟existe que dans le temps. 
Jean Pucelle dans Le Temps,
83
 constate que toute la vie spirituelle de l‟homme réside 
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dans les multiples attitudes qu‟il peut prendre vis-à-vis de son passé, de son avenir et de 
son présent.  
D‟après ces philosophes, les souvenirs se présentent comme des images. Toute la 
philosophie de la mémoire est une bataille autour de cette imbrication du souvenir dans 
des images qui tirent la mémoire du côté de l‟irréel. Selon Paul Ricœur, la mémoire doit 
être fidèle au passé et se doit de « représenter fidèlement, en véracité, ce qui n‟est plus 
mais ce qui fut »
84. La mémoire est la reconstruction de ce qui n‟est plus, elle ne s‟attache 
qu‟aux continuités temporelles et aux évolutions. En tant que telle, elle est une entité 
mentale active. A ce propos, Philippe Barrière affirme que,  
La mémoire est aussi volonté d‟ancrer le passé dans le présent, de 
l‟y insérer à des fins socio-politiques utilitaristes. Ce passage du 
poids du passé conduit forcément à un usage de la mémoire, qui, 
subitement, se mue en mémoire-reconstruction (…) Cette 




L‟étude de la mémoire invite à prendre en considération les acteurs du temps. 
Henry Rousso estime qu‟il s‟agit d‟«un passé qui ne passe pas » ou alors de « ce passé 
qui ne veut pas passer »
86. La mémoire c‟est ce qui reste permanent dans la pensée. Parler 
de la mémoire, c‟est se souvenir du passé tout en lui restant fidèle. Il s‟agit selon 
l‟expression de Georges May, « de témoigner ce qu‟on a vu, ce qu‟on a fait et ce qu‟on a 
été »
87. Or, dans le cas de l‟Afrique postcoloniale, il est impossible d‟évoquer le rapport 
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entre l‟histoire et la mémoire sans faire intervenir la domination coloniale. Bill Ashcroft 
et G. Griffiths s‟inscrivent dans cette logique et affirment :  
The significance of history for postcolonial discourse lies in the 
modern origins of historical studies itself, and the circumstances 
by which „history‟ took upon itself the mantle of a discipline. For 
the emergence of history in European thought is coterminous with 
the rise of modern colonialism, which in its radical othering and 
violent annexation of the non-European world, found in history a 




Les peuples africains ont longtemps été présentés comme des peuples sans 
histoire, sans passé. Le préjugé initial est que les sociétés africaines sont : «  informes, 
irrationnelles, primitives »
89, selon l‟expression d‟Achille Mbembe. C‟est dans cette 
logique que se situe le discours Nicolas Sarkozy, dit « discours de Dakar », prononcé le 
26 juillet 2007 à l‟université de Dakar au Sénégal. En effet, ce dernier déclare que  
Le drame de l‟Afrique, c‟est que l‟homme africain n‟est pas assez entré 
dans l‟histoire. Le paysan africain qui, depuis des millénaires, vit avec les 
saisons, dont l‟idéal de vie est d‟être en harmonie avec la nature, ne 
connaît que l‟éternel recommencement du temps rythmé par la répétition 
sans fin des mêmes gestes et des mêmes paroles. Dans cet imaginaire où 
tout recommence toujours, il n‟y a de place ni pour l‟aventure humaine, ni 
pour l‟idée de progrès. (...) Dans cet univers où la nature commande tout, 
l‟homme échappe à l‟angoisse de l‟histoire qui tenaille l‟homme moderne, 
mais l‟homme reste immobile au milieu d‟un ordre immuable où tout 
semble être écrit d‟avance. Jamais l‟homme ne s‟élance vers l‟avenir. 
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L‟allocution de Sarkozy renferme les préjugés selon lesquels l‟Afrique n‟est pas 
une partie historique du  monde. L‟Afrique est un monde enfermé dans l‟esprit du 
naturel, dans un cycle de répétition et par conséquent, elle n‟a pas de mouvements et de 
développements à montrer. Elle est figée. Selon lui, « l‟homme africain », contrairement 
à « l‟homme moderne », se définit par la négation, par ce qui n‟est pas ou par ce qu‟il n‟a 
pas. C‟est un homme incomplet. De nombreux intellectuels africains ont réagi face à ce 
discours parmi lesquels Achille Mbembe qui estime que  
Les propos tenus à l‟université de Dakar sont forts révélateurs. En effet, le 
discours rédigé par Henri Guaino (conseiller spécial) et prononcé par 
Nicolas Sarkozy dans la capitale sénégalaise offre un excellent éclairage 
sur le pouvoir de nuisance – conscient ou inconscient, passif ou actif – qui, 
dans les dix prochaines années, pourrait découler du regard paternaliste et 
éculé que continuent de porter certaines des élites dirigeantes françaises 
(de gauche comme de droite) sur un continent qui n‟a cessé de faire 




Dans sa réplique, Mbembe met l‟accent sur l‟idée du paternalisme dont fait 
preuve les élites dirigeantes françaises. D‟après lui, le rapport entre la France et l‟Afrique 
reste un rapport de force et de domination, revenant à l‟idée du pathologique et d‟un 
parallèle avec le nazisme tel que le montrait Césaire dans Discours sur le colonialisme
92
.  
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Si, le système colonial a mis sur pied une technique qui consiste à attribuer une 
image figée au colonisé, il faut également reconnaître que c‟est à travers ce cliché que la 
culture occidentale est dotée d‟une supériorité technique. Il se développe ainsi différents 
complexes notamment le complexe de supériorité chez le colonisateur et le complexe 
d‟infériorité chez le colonisé. Selon l‟imaginaire colonial, « la colonisation… 
constitue…un facteur de Rédemption pour les „peuples attardés‟»93. En ce sens, la 
pratique de l‟assimilation, politique coloniale française, semble être la voie idéale 
pouvant sortir le peuple colonisé de son « ignorance ». L‟Africain s‟enferme ainsi dans 
cette subalternéité et ne connaît sa culture ancestrale qu‟à travers l‟image tronquée par 
l‟Occident. La langue française par exemple contribue à une mise en abîme de la culture 
africaine et véhicule à souhait la culture occidentale
94
. Dès lors, il devient difficile pour le 
colonisé d‟assumer son histoire. Curieusement, il reste conditionné même après les 
indépendances et l‟Occident devient un modèle culturel qu‟il faut absolument suivre 
compte tenu de son patrimoine. Le colonisé s‟évertue à rester plus proche de l‟ancienne 
métropole qui représente un monde de « grande civilisation ». A ce propos, Homi Bhabha 
affirme: “Mimicry emerges as the representation of a difference that is itself a process of 
disavowal. Mimicry is thus the sign of a double articulation; a complex strategic of 
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reform, regulation and discipline… Mimicry is also the sign of the inappropriate....”95. 
Bhabha montre ainsi la dimension négative de l‟assimilation. 
Au regard de cette analyse théorique sur l‟histoire et la mémoire, l‟on retient que 
les deux notions restent articulées autour de l‟idée de mieux définir le présent ou le futur 
grâce au passé.  
Orphée-Dafric, Elle sera de jaspe et de corail, La Mémoire amputée, De l’autre 
côté du regard et Rue Félix-Faure de Werewere Liking et de Ken Bugul s‟inscrivent dans 
cette logique. Leurs textes prennent un nouveau relief lorsqu‟on les lit en fonction des 
paramètres énoncés par Paul Ricœur, Marc Bloch, Michel de Certeau selon lesquels 
l‟histoire sert de lien entre le passé et le présent. Il s‟agit de voir comment les 
personnages prennent en charge les différents acteurs du temps pour construire leur 
propre histoire. Comment la mémoire intervient– elle dans cette construction identitaire ? 
 
2. Histoire, mémoire, modèles sociaux. 
Dans le contexte postcolonial, c‟est à travers l‟histoire que les peuples anciennement 
colonisés affirment leur identité et l‟existence de leur culture. Élaborer un récit 
historique, c‟est être confronté aux liens qu‟entretiennent la mémoire et l‟histoire. Par 
conséquent, l‟ancrage dans les réalités africaines des textes soumis à l‟examen dans la 
présente étude, est une stratégie pour mieux mettre en relief le rapport entre le réel et la 
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fiction. Voilà pourquoi on peut mettre Orphée-Dafric, Elle sera de jaspe et de corail, La 
Mémoire amputée, De l’autre côté du regard et Rue Félix-Faure en résonance avec les 
impératifs réclamant les devoirs de mémoire : « souviens-toi, rappelle-toi, n‟oublie 
pas… ». De ce point de vue, la dépossession de l‟histoire et l‟absence de mémoire 
deviennent un obstacle dans le processus de la quête identitaire des peuples africains et 
des peuples colonisés en général. 
2.1. La dépossession ou le déni de l’histoire. 
La dépossession est un processus d‟effacement et de banalisation de l‟histoire 
pour la rendre moins importante et même inexistante. La situation coloniale a permis de 
développer un ensemble de stratégies pour déposséder le colonisé de son histoire et de sa 
mémoire. Il s‟agit là d‟une situation qui, au-delà du continent africain, est observable 
dans tous les pays colonisés. Par ailleurs, le discours prononcé ne coïncide pas toujours 
avec les réalités socio-politiques, mais, arrange plutôt les tenants du pouvoir. C‟est dans 
la même perspective que Michel-Rolph Trouillot souligne que lorsque les réalités ne 
coïncident pas avec les croyances, les êtres humains font un effort pour créer un discours 
qui soit conforme à leurs croyances : “When reality does not coincide with deeply beliefs, 
human beings tend to phrase interpretations that force reality within the scope of these 
beliefs.
96
 En ce sens, l‟histoire du peuple colonisé reste une construction, voire une 
manipulation des détenteurs du pouvoir pour justifier leur suprématie et l‟incapacité du 
colonisé à se prendre en charge.  
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C‟est pourquoi il est important d‟étudier la littérature africaine en rapport avec son 
contexte de production car l‟œuvre littéraire, dans la plupart des temps, est façonnée par 
l‟histoire des sociétés. Dans Culture et impérialisme, Edward Saïd établit un lien entre 
l‟histoire et la littérature. Selon lui, il y a une étroite relation entre l‟histoire, le texte 
littéraire et son contexte de production. Le texte africain est lié aux spécificités des 
contextes d‟énonciation car, « si on veut étudier une littérature, il faut quand même 
d‟abord étudier son ancrage sociologique et politique, sans quoi on n‟est pas 
rigoureux »
97. En ce sens, le roman africain s‟inspire de l‟histoire et permet dans une 
certaine mesure de ressusciter des épisodes douloureux pour lutter contre toute 
dépossession. L‟évocation du passé a pour rôle de mettre en évidence les éléments dont 
les sociétés contemporaines ont hérité. Homi Bhabha soutient que le passé est une 
nécessité pour comprendre le présent : 
The borderline work of culture demands an encounter with 
„newness‟ that is not part of the continuum of past and present. It 
creates a sense of the new as an insurgent act of cultural 
translation. Such art does not merely recall the past, refiguring it 
as a contingent “in between‟‟ space, that innovates and interrupts 
the performance of the present. The „„past present‟‟ becomes part 
of the necessity, not the nostalgia, of living.
98
 
La mémoire intervient non seulement comme un moyen de remonter le cours 
de l‟histoire et d‟éclairer le passé africain, mais aussi comme une technique permettant de 
relire l‟histoire de la rencontre Afrique/Occident. Il s‟agit d‟une hypothèse qui sera mise 
en évidence dans cette partie du travail à l‟aide de l‟approche postcoloniale qui étudie de 
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façon critique les rapports colonisateurs/colonisés. Cette approche apparaît donc comme 
une réécriture radicale de l‟histoire, une déconstruction du modèle occidental pour enfin 
retrouver les valeurs culturelles propres aux peuples colonisés.  
Dans sa création littéraire, Werewere Liking adopte une démarche similaire à 
celle des théoriciens mentionnés ci-dessus sur la question du rapport entre le passé et le 
présent, l‟histoire et la mémoire. En effet, sa démarche consiste à remettre en cause la 
société africaine postcoloniale qui a tendance à nier son passé. Elle consiste à proposer le 
projet d‟une société africaine qui reposerait sur les valeurs du passé et sur l‟histoire du 
peuple africain. Orphée-Dafric et Elle sera de jaspe et de corail par exemple, 
restructurent la société postcoloniale désorientée qui méconnaît les aspects de l‟histoire 
précoloniale. Cette désorientation est due à trois grandes problématiques : le contact entre 
l‟Afrique et l‟Occident, la condition féminine et l‟attitude des Africains vis-à-vis de la 
culture africaine. D‟abord, l‟auteure déplore le système colonial et le néocolonialisme en 
Afrique. Selon elle, tout le malheur de l‟Afrique découle de la rencontre 
Afrique/Occident, une rencontre qui a fragilisé le continent africain. 
Dans Elle sera de jaspe et de corail, la narratrice ou la misovire
99, s‟engage à 
écrire un journal dont le but est de sortir le village Lunaï de sa léthargie : « un village 
merdeux et merdique où il est impossible de concevoir la Beauté de rêver d‟Amour 
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d‟entrevoir de vastes Horizons bref […] d‟accéder à la Vision » (ESJ, 13). La narration 
est interrompue par le discours de deux hommes, Grozi et Babou, « qui se masturbent et 
déversent leur honte glauque […] s‟acceptant inferieurs sans rien de beau de puissant à 
proposer à enseigner à offrir » (ESJ, 12). La narratrice devient ainsi misovire parce qu‟il 
n‟y a plus d‟hommes dignes d‟être aimés. Cependant, elle tourne en dérision l‟attitude 
des femmes de Lunaï qu‟elle nomme des « des femmes tsé-tsé de Lunaï »  parce qu‟elles 
« trouveront tous les moyens pour exalter leur superficialité sous prétexte de vouloir 
plaire » (ESJ, 23). Ce point de vue est partagé par Gozi et Babou qui les accusent d‟être 
« la source de leur malheur » (ESJ, 74). Tout au long du texte, la narratrice est guidée par 
la voix mystérieuse de Nuit-noire qui représente la voix de l‟ancêtre. Voilà qui justifie 
l‟alternance des mythes et des légendes dans la narration, ce « texte-jeu » selon 
l‟expression de Werewere Liking, dans lequel d‟autres critiques sont repris100 pour 
soutenir l‟idée selon laquelle le continent africain traverse une période de très grandes 
crises. A travers la voix de la misovire, l‟on peut lire : « l‟Afrique est mal 
partie »/« l‟Afrique étranglée »/« l‟Afrique en danger »/« l‟Afrique trahie ». Les Dumont. 
Les Duparc. Et autres Baleine… Des titres. Des noms. Des bilans. Des prophéties… » 
(ESJC, 7). Ces expressions reflètent les tristes réalités de l‟Afrique postcoloniale que 
l‟auteure elle-même dénonce. Elle remet ainsi en question l‟attitude figée des Africains 
face au malaise qu‟ils vivent depuis plusieurs années et leur attribue une part de 
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responsabilité pour ce qui leur arrive. Comment le roman réinvente-t-il cette situation sur 
le plan de la vie vécue de la narratrice ? 
Examinant les rapports colonisés/colonisateur, Achille Mbembe montre comment 
les colonisés ont forgé un « système de représentations susceptible de rendre compte 
d‟une situation de défaite » et de « rendre intelligibles les nouvelles formes de contrainte 
auxquelles l‟irruption coloniale avait astreint l‟indigène »101. 
Orphée-Dafric est l‟histoire d‟un couple Orphée et Nyango qui décide de 
s‟entraider. Lors de la traversée d‟un fleuve, Nyango se noie et descend aux enfers. 
Orphée traumatisé, plonge dans le fleuve pour sauver son amante. Après les retrouvailles, 
ils décident de se marier. Mais malheureusement, leur famille refuse leur choix parce 
qu‟ils ne sont pas issus du même milieu social. Finalement, ils se marient et réinstallent la 
stabilité. Il s‟agit du récit de l‟itinéraire d‟un couple imaginaire que l‟auteur crée à partir 
du mythe grec d‟Orphée. 
Liking présente ainsi deux groupes sociaux au cœur de la narration. D‟une part, la 
famille moderne de Nyango qu‟elle qualifie de « nouveaux riches », ou des gens qui 
étaient « farouchement : pour le développement, pour le progrès, pour la démocratie…. » 
(ODA, 10). En effet, le père de Nyango « voyait déjà l‟Afrique noire rattraper l‟Occident, 
bien qu‟elle soit « mal partie »… il voulait construire des gratte-ciel, des bases nucléaires, 
des bombes… et il participait à toutes les « négociations » pour obtenir les prêts 
nécessaires… » (ODA, 10). Cette famille correspond à la classe sociale qui prend le 
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pouvoir en main après les indépendances et cherche à perpétuer l‟œuvre des 
colonisateurs. Il s‟agit comme le dit le narrateur, d‟une « „race‟ de traîtres, d‟aliénés et de 
resquilleurs » (ODA, 12) qui ne cherche qu‟à perpétuer l‟autre102 ou « des espèces de 
clients de l‟ordre colonial »103 selon l‟expression d‟Ambroise Kom. La famille de 
Nyango représente la classe sociale moderne qui tourne le dos aux valeurs culturelles 
africaines. Elle rompt avec la tradition entendue comme héritage du passé et préfère 
s‟ouvrir au monde occidental « civilisé ». En ce sens, la modernité apparaît comme cette 
conscience du présent en rupture avec le passé (Antoine Compagnon, 1990), (Agnès 
Heller, 1990).  
D‟autre part, la famille d‟Orphée qui veut réhabiliter l‟image de l‟Afrique 
précoloniale à travers « l‟histoire, la mythologie, la philosophie et l‟ontologie de sa 
tribu » (ODA, 12), porte un regard critique sur la famille de Nyango. Cette famille rejette 
l‟idée de perpétuer l‟œuvre des colonisateurs. Leur intention est de changer 
systématiquement l‟esprit d‟assimilation afin de revaloriser la culture africaine. Orphée 
devient un sujet marginal parce qu‟il est considéré comme « le seul jeune homme qui 
s‟acharnait à suivre les voies de la tradition, tout en vivant avec son temps » (ODA, 43). 
Conscient de ce qui arrive à son peuple, Orphée vit dans la peur : « la peur enfantait la 
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haine, haine de l‟autre, témoin de notre peur, de notre honte, symbole de la conscience de 
notre dégradation, de notre humiliation, une conscience qu‟on avait décidé de noyer » 
(ODA, 22). Orphée est donc le symbole de cette communauté africaine déséquilibrée par 
« la trahison de l‟indépendance » et qui voit dans « la rencontre coloniale les racines de 
tous les problèmes africains »
104
. Heureusement, il retrouve Nyango qui lui confère 
l‟équilibre. Cependant, les deux familles ou les deux groupes sociaux doivent se 
réconcilier grâce au mariage de Nyango avec Orphée : « les deux familles finirent par 
conjurer leurs efforts pour que leurs enfants aillent jusqu‟au bout d‟eux-mêmes, pour que 
leur mariage soit un succès » (ODA, 13). Ainsi, la traversée du fleuve par les jeunes 
mariés est le symbole « d‟une Afrique confrontée à des traditions, cultures et systèmes 
des valeurs apparemment incompatibles »
105
. Cette traversée culturelle exprime les 
sources d‟inspiration de l‟auteure. Elle puise dans les mythes, des légendes, des contes et 
des proverbes, symboles du passé et qui sont la richesse et les valeurs africaines à 
conserver. Par exemple, le proverbe présenté dans ce texte, à savoir : « au lieu de 
regarder où vous êtes tombé, cherchez plutôt où vous avez glissé… » (ODA, 20), est une 
sagesse du peuple bassa sur les origines du mythe. Elle utilise cette pensée pour expliquer 
les maux qui minent l‟Afrique postcoloniale et en même temps, donne une sorte de 
prescription que les Africains devraient suivre s‟ils veulent sortir de cet enfermement 
néocolonial. Liking crée une sorte de connexion entre le passé et le présent, entre 
l‟histoire et la mémoire. 
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Il est important de rappeler que dans la mythologie grecque, l‟épouse d‟Orphée 
s‟appelle Eurydice. Or, chez Liking, elle s‟appelle Nyangô, ce qui signifie "Madame" 
dans la société Bassa
106, source d‟inspiration de l‟auteure. Paradoxalement, Nyangô est 
un titre de noblesse que l‟on donne aux épouses des missionnaires blancs et leurs 
collaborateurs. On assiste ainsi à une réadaptation à l‟africaine, à une réécriture du mythe 
d‟Orphée qui véhicule des savoirs mythiques sur la vie moderne. Orphée ne descend pas 
aux enfers, il parcourt l‟au-delà pour ramener Nyangô à la vie. Pendant ce parcours, il 
entre en contact avec ses ancêtres et avec un dieu nommé Ngue (plutôt que Zeus comme 
dans la mythologie grecque). 
L‟on sait également que dans cette mythologie, Orphée n‟a pas réussi à ramener 
Eurydice sur la terre. Il en est de même de la représentation filmique « Orphée noir » 
réalisé par Marcel Camus où Orphée est descendu aux enfers. Chez Werewere Liking, la 
descente d‟Orphée aux enfers correspond à une étape initiatique pendant laquelle ce 
dernier entre en conversation avec les membres décédés de sa famille : « Voici mon 
grand-père et voilà mes frères jumeaux décédés depuis l‟enfance. Là-bas, ce sont 
certainement mes ancêtres, des ancêtres que je n‟ai pas connus… Leurs lèvres ne bougent 
pas, mais je les entends (ODA, 15). À leur tour, les morts parlent à Orphée :  
D‟abord mon grand-père 
- Tu as parcouru le chemin jusqu‟ici 
Tu pensais venir chercher Nyango…)  
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(Ensuite, ce sont les voix de mes ancêtres…) 
- il était temps que tu saches 
Que vous tous sachiez… (ODA, 62-63) 
Orphée réussit à ramener Nyango sur terre grâce à la conversation qu‟il a avec les 
morts, membres de sa famille. Il s‟agit d‟une épreuve initiatique qui s‟enracine dans les 
réalités culturelles africaines.  
La réadaptation du mythe d‟Orphée dans le contexte africain est une technique 
que l‟auteure utilise pour revitaliser l‟Afrique postcoloniale. Elle se sert du passé et de la 
mémoire et propose un projet de construction du continent africain. Elle rejoint ainsi les 
études théoriques sur l‟histoire et le temps que nous avons évoquées en début de chapitre. 
Liking suggère que l‟histoire de l‟Afrique postcoloniale devrait se construire autour des 
figures mythiques puisées dans le passé et s‟enraciner dans le contexte africain. Orphée a 
un parcours initiatique en ce sens qu‟il a des épreuves et des obstacles à surmonter pour 
retrouver son équilibre. Il s‟agit d‟ « un ensemble de rites et d‟enseignements oraux, qui 
poursuit la modification radicale du statut du sujet à initier(…) à la fin de ses épreuves, le 
néophyte jouit d‟une tout autre existence qu‟avant l‟initiation, il devient un autre »107. Le 
rite initiatique chez Liking est un syncrétisme du mythe d‟Orphée et du mythe bassa. Il 
s‟agit d‟un syncrétisme très significatif dans la compréhension du rapport 
Afrique/Occident. Liking estime que l‟Afrique en devenir se fera des composantes des 
deux mondes. Elle revitalise les rites Bassa dans le contexte africain pour guérir une 
« maladie mentale » en créant des « émotions plus stables, plus affinées, définir une 
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pensée plus rigoureuse, plus créatrice, une volonté plus ferme, mieux orientée et 
s‟affirmer avec une conscience plus ouverte »108. Elle essaye ainsi de démontrer le lien 
nécessaire entre le passé et le présent, l‟histoire et la mémoire, la tradition et la 
modernité. Si les enjeux de l‟époque (d‟Almeida)109 consistait en un « retour aux 
sources », idéologie avancée par les écrivains de la négritude, Liking transgresse ce repli 
sur soi et propose une démarche qui permet de s‟ouvrir à l‟autre tout en restant soi-même. 
La perspective qu‟adopte l‟auteure est innovatrice dans la mesure où elle ne rejette pas la 
culture occidentale. Elle s‟inspire du mythe occidental, pour créer un mythe qui 
s‟enracine dans la culture africaine. En ceci, elle se démarque de ses prédécesseurs qui se 
contentent de critiquer et de réfuter toutes les problématiques liées à la modernité 
occidentale. 
Si Orphée prend conscience de son traumatisme et recouvre son passé : « je 
m‟empoigne à pleines mains et je me vide de l‟indigéré, du non-assimilé. Je me râpe, je 
me cure, j‟extirpe. Et nu, je me lève. Je repars » (ODA, 51), cette prise de conscience se 
confond à une séance de purification. Et finalement, il prend « possession de la 
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conscience » (ODA, 52). Puisque l‟histoire a placé les personnages de Liking dans une 
situation aliénante, les ancêtres d‟Orphée apparaissent comme une voie de sortie de cette 
aliénation. Un de ses ancêtres lui répond : « le chemin que tu as choisi à l‟entrée de la 
source/ est un chemin à double sens/ c‟est celui que tu emprunteras/ celui que tu feras 
emprunter à ton peuple » (ODA, 62). A travers la voix de son ancêtre, Orphée devient une 
sorte de personnage messianique qui a pour rôle de sortir son peuple de son aveuglement.  
En ce sens, Liking semble suggérer que le changement social et politique africain se 
fera par une sorte d‟initiation qui s‟effectue à travers la conscience. Elle abonde dans le 
même sens que Carl Gustav Jung qui traite « de la création de conscience » et soutient 
que « la tâche majeure de l‟homme devrait être de prendre conscience de ce qui, 
provenant de l‟inconscient, se presse et s‟impose à lui, au lieu d‟en être inconscient ou de 
s‟y identifier. Car, dans ces deux cas, il est infidèle à sa vocation, qui est de créer de la 
conscience »
110
. Il offre ainsi une possibilité de transformer les angoisses dans le but de 
créer un contexte d‟épanouissement. Liking s‟inscrit dans cette perspective et démontre 
que les mythes et les légendes peuvent contribuer à ressusciter l‟Afrique des maux qui la 
minent. L‟Afrique regorge des potentialités qui ont été dissimulées par la colonisation. 
Pour cela, il faut fouiller dans le passé ancestral et trouver des éléments qui peuvent 
reconstruire l‟Afrique.  
Une rétrospective est nécessaire dans la mesure où elle permet de reconstituer 
l‟héritage du passé afin de remettre en cause un certain nombre de préjugés et de 
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stéréotypes : « l‟émotion est nègre et la raison est Hellène »111, soutenus par Léopold 
Sédar Senghor. Liking utilise ses personnages pour critiquer la philosophie de la 
négritude
112
 qui prône le retour aux sources africaines. Le passé permet donc de 
redynamiser le continent pour lui donner un nouveau souffle, un nouvel élan car si 
« l‟Afrique noire est mal partie », « Il y a d‟autres vérités » (ESJC, 7-8) et « un peuple ne 
tombe jamais en faillite totale » (ESJC, 8-9). La misovire s‟attèle à faire un journal pour 
créer une nouvelle race entendue comme celle « d‟un petit nègre aux yeux bleus » (ESJC, 
146). Elle naîtra d‟un processus initiatique : « nos sociétés redeviendraient 
initiatiques…/pour cette forme-là/ je prierai/pour cette formulation/ je me battrai/pour 
cette initiation/j‟écrirai » (ESJC, 152). Mais elle insiste pour que les dirigeants soient les 
premiers bénéficiaires de cette nouvelle société : « il faut absolument que les dirigeants 
soient des initiés » (ESJC, 30). De même, ajoute-t-elle que, « la finesse et la stabilité des 
émotions réduisent automatiquement l‟égoïsme, la délinquance et la criminalité » (ESJC, 
119).  
Dans le contexte Likingien, la référence à la « mission civilisatrice »
113
 apparaît 
comme une solution nécessaire pour débarrasser Lunaï des préjugés dont ce pays est 
victime. En ce sens, elle permet d‟« initier l‟homme à la sagesse c'est-à-dire à la 
connaissance et à son bon usage » (ESJC, 76). Lunaï doit nécessairement subir des 
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épreuves d‟initiation à la sagesse pour enfin avoir « des enfants qui seront de jaspe et de 
corail vrais de souffle et de feu qu‟il en soit ainsi ! » (ESJC, 146). Cette innovation ne se 
réalisera pas sans l‟apport des femmes  car si « Dieu le veut ainsi, les femmes de Lunaï 
l‟ont ainsi voulu » (ESJC, 89).  
En outre, la narratrice met en relief l‟importance des masques, symboles du passé 
et de la culture africaine. Elle déplore le fait qu‟en Afrique postcoloniale, le masque ait 
perdu sa valeur au profit de la modernité occidentale. Néanmoins, elle reconnaît que c‟est 
« parce qu‟il n‟est plus médiateur/Le masque/Les dieux ne se révèlent plus par lui/Les 
ancêtres ne descendent plus/La parole sacrée-consacrée n‟est plus renouvelée/Elle n‟a pas 
été révisée, réinterrogée, réadaptée/Aux besoins d‟aujourd‟hui/Elle a perdu son 
efficacité » (ESJC, 103). La problématique de la dépossession est matérialisée ici à 
travers l‟utilisation de la négation « il n‟est plus… il n‟y a plus », qui symbolise une 
perte. Mais, la narratrice reste optimiste et estime que si le peuple africain prend ses 
responsabilités en main, tout ira mieux.  
Quand nous aurons pris le temps de regarder  
Juste le temps de voir et de distinguer… 
Personne ne nous fera plus jamais accepter une salade pour un manche à 
marteau ni une goutte d‟huile pour une perle… nous saurons la vie que 
nous désirons mener et vers où nous souhaitons la diriger 
Nous saurons choisir nos emprunts et nous débarrasser des déchets » 
(ESJC, 124-125) 
Il revient donc aux Africains de trouver des stratégies qui peuvent leur permettre 
de « tout repenser, tout reformuler, tout reconstruire » (ESJC, 33). Pour ce faire, il faut 
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procéder à un choix, à une sorte de synthèse des deux cultures en présence. Samba Diallo, 
personnage de Cheick Hamidou Kane
114
 n‟a-t-il pas échoué dans cette recherche de 
synthèse ? Si Samba Diallo n‟a pas réussi à opérer un choix à son profit ou au profit du 
peuple Diallobé, Orphée, personnage de Liking sort victorieux de ce syncrétisme culturel. 
A travers son épreuve initiatique, il parvient à ramener Nyango sur terre.  
On sait que l‟idéologie coloniale a œuvré à la destruction de la mémoire 
historique africaine. Voilà que les textes Orphée-Dafric et Elle sera de jaspe et de corail 
de Werewere Liking interviennent comme un contre discours visant à reconstruire 
l‟histoire du pays. Cependant, il faut rompre le silence du passé pour une connaissance 
profonde des valeurs ancestrales de l‟Afrique. 
2-2. Le silence du passé : une question de représentation. 
Si les peuples colonisés ont été dépossédés de leur histoire, s‟ils ont été 
représentés par les sociétés dominantes comme des peuples sans culture et sans passé, ces 
représentations restent incompatibles avec l‟histoire réelle des colonisés. Saïd constate 
que les discours produisent les représentations spécifiques et des formes précises dans le 
monde. Il affirme: 
All cultures tend to make representations of foreign cultures, the 
better to master or in some way control them. Yet not all cultures 
make representations of foreign cultures – and - in fact master or 
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La notion de représentation implique celle du contrôle, de la domination et du 
pouvoir. Dans un contexte de cohabitation de plusieurs cultures, il existe une tendance à 
maintenir l‟autre dans la dépendance. L‟autre est jugé, étiqueté et stigmatisé par l‟image 
que lui impose la culture dominante. Il perd son identité dans la mesure où il ne se 
représente plus comme une entité authentique, mais comme une création du détenteur du 
pouvoir.  
La réflexion de Saïd rejoint celle de Bhabha pour qui le pouvoir dominant 
empêche le peuple colonisé de s‟affirmer. En effet, “the voice of command is interrupted 
by questions that arise from these heterogeneous sites and circuits of power which, 
though momentarily „fixed‟ in the authoritative alignment of subjects, must continually 
be represented in the production of terror or fear”116.  Il existe donc des conflits qui 
s‟expliquent par les représentations que les uns se font des autres. Homi Bhabha conclut 
que les représentations sont fondées sur les préjugés et renvoient à une question 




En somme, la notion de représentation implique celle de différence et de pouvoir. 
Par ailleurs, le silence de l‟histoire tel qu‟il apparaît chez Werewere Liking et chez Ken 
Bugul, semble contribuer à la question de représentation. L‟histoire du colonisé ou du 
dominé est brouillée et effacée par des stratégies qu‟utilise le pouvoir dominant. Celui-là 
perd son identité dans la mesure où son histoire ou son passé reste une énigme. Dans 
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cette partie du travail, il sera question d‟analyser les personnages dans La Mémoire 
amputée et dans Rue Félix-Faure et de voir comment leurs discours produisent des 
représentations. En d‟autres termes, il s‟agit de démontrer comment les détenteurs du 
pouvoir participent à la dissimulation de l‟histoire du colonisé et du dominé.  
La Mémoire amputée est un « chant roman » qui met en exergue la place accordée 
aux chants (contes, proverbes, épopées) et qui raconte les souvenirs de la narratrice Halla 
Njokè, une talentueuse artiste camerounaise. Il s‟agit d‟une invitation à réfléchir au rôle 
de la mémoire qui se nourrit de « ses transformations et de ses métamorphoses, dans son 
double jeu d‟émergence et de replis » (MA, 20). C‟est un chant qui cherche à arracher au 
passé « quelques bribes de notre Histoire sans archive », « un chant pour toutes les 
femmes qui se sont tues » (MA, 20). La narratrice permet ainsi au lecteur de voir un 
monde où les femmes sont le plus souvent absentes. C‟est pourquoi Halla Njokè 
souhaiterait raconter la vie de Tantie Roz, une femme à la conduite exemplaire qui 
consacre son temps à aider les couches sociales défavorisées. En ce sens, Werewere 
Liking démontre dans cet ouvrage que l‟absence des archives est l‟une des circonstances 
qui permettent de brouiller stratégiquement l‟histoire et plus précisément celle du 
colonisé. Selon elle, l‟histoire en Afrique est truquée surtout lorsqu‟on se réfère aux 
„écrits‟. Il y a donc une discontinuité entre le passé et le présent qui empêche l‟écriture de 
l‟histoire. Le silence du passé constitue une absence de mémoire. Liking attribue la faute 
d‟abord aux civilisations dominantes et aux détenteurs du pouvoir. A ce propos, la 
narratrice relève :  
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Et comme les gouvernements avaient la mainmise totale sur les 
archives et faisaient disparaître les traces des actions qui les 
dérangeaient, … le silence prenait des épaisseurs honteusement 
palpables et effectivement, on ne savait plus à qui s‟en prendre. 
Rendre hommage à quelqu‟un dans ces conditions où les atrocités 
qu‟il avait vécues seraient passées sous silence faute de traces et 
d‟archives, devenait un gag. Comment raconter les silences de 
l‟Afrique ? (MA, 21) 
 
Comment raconter le silence de l‟Afrique lorsqu‟on sait que les archives 
n‟existent pas ? Comment raconter le silence de l‟Afrique lorsque les détenteurs du 
pouvoir contribuent à dissimuler l‟histoire de l‟Afrique ? Comment raconter l‟histoire de 
l‟Afrique dans un contexte où tout est confisqué entre les mains des dirigeants qui se 
chargent d‟en faire ce qu‟ils veulent ? Comment raconter l‟histoire de l‟Afrique dans un 
monde où tout est corrompu ? Voilà autant de questions que soulève l‟auteure dans La 
Mémoire amputée.  
Dans son article intitulé « La Mémoire amputée, ou comment raconter l‟histoire 
de l‟Afrique », Odile Cazenave démontre que Werewere Liking fait « a priori, un travail 
de mémoire individuelle. Mais par-delà, c‟est tout un pan de l‟Histoire camerounaise, 
bassa qu‟elle aborde »118. L‟exploration du passé s‟inscrit dans ce que Michelle Mielly 
appelle une « esthétique de la nécessité »
119
 et constitue selon Cazenave « un nouveau 
travail de subversion », une « interrogation du passé… et du destin de la génération à 
venir »
120
. De ce point de vue, la rupture ou la discontinuité entre le passé et le présent 
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donne une représentation erronée du Colonisé. Désormais, il est considéré comme un 
peuple sans passé et sans histoire. Si l‟histoire de père Njokè sert de prétexte pour 
évoquer l‟histoire africaine des périodes des indépendances marquées par les guerres et 
les massacres, la narratrice Halla Njokè relève que plusieurs événements vécus en 
Afrique sont passés sous silence : « Tout cela n‟apparaît pas dans les discours et les livres 
d‟histoire où l‟on voit cependant surgir de temps en temps une vague allusion du style : 
„les événements de l‟indépendance‟ » (MA, 67). Il y a donc une histoire officielle qui ne 
prend pas en compte la mémoire de certains groupes ethniques notamment les 
populations bassa et bamiléké: « un grand massacre a suivi et a coûté la vie à plus de cent 
mille hommes femmes et enfants bassè et bami ! » (MA, 67). 
Face à une histoire lacunaire, en particulier au Cameroun, Liking se propose de 
réécrire l‟histoire du Cameroun, des événements étouffés et réduits au silence, des années 
des luttes pour les indépendances, une histoire qui n‟est révélée nulle part, qui n‟a jamais 
été racontée. D‟ailleurs, dans ce contexte, Liking intervient à sa manière dans cette 
mémoire oubliée pour montrer un espace en creux dans l‟imaginaire du peuple : « Jamais 
il ne serait dit de Massébè qu‟elle fût la porte par laquelle le Mpôdôl, bouche et yeux de 
tous les Bassè, aurait été livré à la mort, transformant tout un peuple en sourds-muets ! » 
(MA, 70). A travers la voix de Tantie Roz le lecteur apprend qu‟en Afrique, 
Les actes d‟état civil ne révèlent pas qui est qui, qui est né où et 
quand, qui sont frères et sœurs ou maris et femmes, qui est mort, 
qui est vivant, qui est le fils ou la fille de qui, etc. Plus de quatre-
vingt pour cent des données sont truquées, dans une confusion 
exubérante et coquine à souhait. (MA, 21)  
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Liking pose ainsi le silence comme l‟une des caractéristiques de l‟histoire 
africaine. En Afrique, on fait taire les événements douloureux. Par exemple, l‟histoire du 
massacre du peuple Massébè n‟a jamais été révélée. Si l‟auteure aborde la question des 
archives faussées qui constituent l‟une des grandes lacunes de l‟Histoire camerounaise et 
africaine en général, elle aboutit ainsi à la problématique de la construction de l‟Histoire 
officielle. A travers le regard d‟un enfant, la narratrice réussit à scruter tous les 
événements liés à son enfance. Dans ce contexte, les adultes ne réagissent pas
121. C‟est 
l‟enfant qui parle à travers son expérience personnelle et « livre tout un pan effacé de 
l‟Histoire camerounaise, comment les Bassa puis les Bamileké ont été durement réprimés 
au seuil de l‟indépendance, comment des villages entiers ont été massacrés, envoyés en 
camp de redressement, et comment dans ce cas, une femme comme Tante Roz a servi de 
relais, d‟aide aux prisonniers, dans le ravitaillement comme dans la transmission 
d‟informations… »122. A travers l‟image de Tante Roz, la narratrice offre l‟opportunité à 
la femme africaine de rompre avec le silence (d‟Almeida ; 1994), et lui accorde une place 
importante dans la lutte des indépendances camerounaises. Cette problématique de la 
femme militante sera clairement élaborée dans le quatrième chapitre de ce travail. 
En outre, des événements tels que la mort du frère cadet de Halla Njokè et même 
les circonstances de sa mort ne sont pas révélés. La narratrice porte ainsi un regard 
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critique sur la vie de son père qui cache le décès de son frère. Elle affirme : « Mes parents 
sont rentrés le quatrième soir en silence et ne se sont pas adressé la parole pendant 
plusieurs jours » (MA, 132). Elle tourne en ridicule l‟acte d‟inceste que son père a 
commis sur elle. Ainsi, après l‟accouchement de Halla Njokè, son père l‟amène chez son 
ami pour faire disparaître les traces de cet accouchement parce que l‟enfant n‟a pas été 
officiellement reconnu comme celui de Halla Njokè. Elle devrait alors se souvenir durant 
toute sa vie, de cette histoire tronquée et dont elle a été victime. Déjà, rien n‟a été dit sur 
l‟aventure de Halla Njokè et son père : « Si les gens savaient que c‟est ton enfant, ils 
pourraient s‟interroger, soupçonner, et ta peur te livrerait à la vengeance du tabou violé, 
dit Halla Njokè à son père » (MA, 144). Or, son père lui fait des promesses et lui 
demande de ne pas le trahir : « Si tu supportes, si tu te tais et acceptes, je te promets que 
ton enfant grandira à l‟abri de toute tracasserie » (MA, 145). Ici, on observe un pays où 
tout est fait de façon dissimulée. Si tout se passe sous silence, « qui racontera les silences 
de l‟Afrique ? » (MA, 145).  
Que ce soit au niveau des rapports entre le colonisateur et le colonisé, de l‟autorité 
dirigeante ou parentale, la question du pouvoir qui fera l‟objet de mon deuxième chapitre, 
occupe cependant une place indéniable dans l‟effacement de l‟histoire du dominé. Selon 
le père de Halla Njokè, il faut taire le passé parce qu‟il n‟est pas un élément fondamental 
pour construire l‟avenir d‟un peuple : « nous n‟aurions pas à parler de passé et de pardon, 
mais d‟amour et de ce que nous pourrions bâtir ensemble» (MA, 169). La mise en silence 
de l‟histoire africaine se rapproche de l‟histoire de la révolution haïtienne qui a été 
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banalisée pour rendre les faits moins importants. Dans Silencing the Past, Michel 
Trouillot affirme: 
As Haiti declined, the reality of the revolution seemed 
increasingly distant, an improbability which took place in an 
awkward past and for which no one had a rational explanation. 
The revolution that was unthinkable became a non-event. 
Finally, the silencing of the Haitian Revolution also fit the 
relegation to an historical backburner of the three themes to which 
it was linked: racism, slavery, and colonialism.
123
 
D‟après Trouillot, l‟histoire de la révolution haïtienne qui malheureusement était 
considérée comme un non-événement, devrait figurer dans les encyclopédies parce 
qu‟elle est censée retracer l‟histoire d‟un peuple. Or, le colonisateur français La Barre 
trouve chimérique de réfléchir sur l‟éventualité « d‟une révolution nègre ». A cet effet, il 
conclut: « There is no movement among our negroes…They don‟t even think of it. They 
are very tranquil and obedient. A revolt among them is impossible».
124
  
Au demeurant, Liking à travers sa narratrice s‟interroge sur les lacunes des 
archives, sur l‟authenticité de l‟Histoire camerounaise et africaine, sur ce que le refus de 
regarder des adultes rend invisible, et s‟inspire de ses propres souvenirs d‟enfance pour 
éclairer certains pans cachés de l‟Histoire de son pays. D‟après elle, le silence de 
l‟histoire africaine se justifie par la représentation que le dominant fait du dominé. L‟on 
comprend pourquoi l‟auteure utilise les yeux d‟une enfant, mais qui grandit avec les 
indépendances, devient une jeune fille qui traverse les périodes de puberté, pour révéler 
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les vérités cachées. Son itinéraire devient un parcours initiatique au cours duquel la jeune 
fille apprend beaucoup, mais de façon autonome et le plus souvent par curiosité. En 
dehors de sa grand-mère qui lui fait une leçon sur les caractéristiques d‟une bonne femme 
ou d‟une jeune fille digne, elle est abandonnée à elle-même et doit gérer toute seule sa 
période de puberté. En ce sens, l‟absence des adultes, devant servir comme guides de la 
narratrice, reste un facteur important qui contribue à l‟effacement de l‟histoire africaine. 
Dans Rue Félix-Faure de Ken Bugul, on assiste à une scène similaire à celle 
présentée dans La Mémoire amputée de Werewere Liking. Si les approches sont 
différentes, il est clair que Ken Bugul comme Werewere Liking, essaye de dénoncer un 
contexte où le mutisme prend place et règne en maître.  
Rue Félix-Faure, dépeint une population qui vit dans « l‟espérance doublée de 
patience » (RFF, 11). Le choix de ce style de vie permet au peuple de Rue Félix-Faure de 
vivre dans l‟espoir sans se décourager et sans être angoissé. Le texte s‟ouvre par une 
« enquête policière » sur la mort d‟un lépreux découpé en morceaux avec ses « petites 
parties sexuelles enfoncées dans la bouche grande ouverte, comme un bouquet de fleurs 
sauvages » (RFF, 22). L‟action se déroule un matin du mois de novembre « au moment 
des heures mystérieuses » (RFF, 42) dans la rue Félix-Faure, une rue où vit une 
population cosmopolite « traitée de racaille, de marginale, de dépravée par les autres » 
(RFF, 63). C‟est la rue des êtres furtifs pour qui « les instincts suicidaires, les penchants 
au stress, les faiblesses pour les angoisses, la disponibilité pour les déceptions » sont 
« récupérés et transformés en une énergie existentielle » (RFF, 11).  
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Dès les premières pages du texte, l‟accent est mis sur l‟état amorphe et de la 
passivité des habitants de la rue Félix-Faure. Ainsi, le narrateur montre que l‟horreur du 
crime n‟est qu‟un prétexte pour représenter un monde qui vit dans l‟indifférence. Dans ce 
monde, tout est brouillé et confus. En effet, « dans la rue Félix-Faure, les gens ne 
cherchaient pas des histoires, mais chacun avait son histoire. La rue Félix-Faure 
camouflait les histoires de chacun et lui fabriquait une nouvelle histoire » (RFF, 67). Si 
toute histoire est fabriquée, pourquoi donc brouiller l‟histoire originelle ? L‟on assiste à 
une sorte de manipulation qui fait perdre l‟identité à tout un peuple. La fabrication de 
l‟histoire du peuple conduit inévitablement à la construction d‟une identité qui ne rend 
pas compte de son passé et des réalités existantes.  
En outre, le narrateur donne l‟occasion au lecteur de réfléchir au concept de 
monstre. Il redéfinit cette notion et estime que les vrais montres ne sont pas des 
meurtriers, mais plutôt ces « monstres monstrueux », « projetés dans cette vie sans mode 
d‟emploi, sans avertissement » (RFF, 13), des « monstres des temps modernes qui 
spoliaient les dignités, volaient et tuaient sans scrupule. Les monstres qui utilisaient Dieu 
pour aveugler, égarer, exploiter, tuer des innocents ! Les monstres qui utilisaient la force 
pour dominer, écraser, démontrer, prouver ! » (RFF, 17). Il s‟agit de « faux dévots »125 ou 
de « nouveaux prophètes avec les nouveaux temples, les faux gourous avec les nouvelles 
voies, les faux moquadems avec les nouveaux lieux de prière » (RFF, 20). Dans ce 
contexte, la notion de monstre se rapproche de celle d‟une spiritualité abusive. Elle est à 
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l‟origine de nombreuses manipulations de Rue Félix-Faure. Cette réflexion sur la 
spiritualité africaine apparaît dans le texte de Ken Bugul comme un leitmotiv. Elle permet 
de montrer comment en Afrique postcoloniale, l‟histoire est construite autour des 
croyances. Toutefois, il faut savoir que la cible des nouvelles religions et des nouveaux 
prophètes, c‟est la femme. La femme est la première victime de cette nouvelle forme de 
contrôle spirituel, direction de conscience qui a pour but de détourner les âmes, les 
assujettir et les anéantir. Ces nouveaux « hommes de Dieu » réduisent la femme africaine 
au silence, quels que soient son âge, sa classe sociale, son niveau d‟étude. Ils attaquent la 
femme de toutes les couches sociales.  
L‟exploitation, la manipulation et l‟humiliation que subissent les femmes dans 
Rue Félix-Faure, renforcent la problématique de la représentation et par conséquent 
contribuent au silence de l‟histoire. L‟auteure porte ainsi un regard critique sur le 
comportement des femmes africaines que l‟on juge  naïf et passif. Elles doivent rompre 
avec le silence (d‟Almeida : 1994) et prendre en charge leur passé et leur histoire. Dans 
ce contexte, la rupture entre le peuple et son passé crée inévitablement une discontinuité 
historique. Le personnage qui se représente ici comme un religieux, trouve un moyen de 
construire une histoire autour de cette nouvelle identité pour se donner une place 
importante dans la société africaine postcoloniale. Les autres personnages et plus 
particulièrement les personnages féminins, sombrent dans cette fausse représentation et 
deviennent des victimes qui ne prennent pas en charge leur histoire. Il ressort que si les 
femmes deviennent les premières victimes, c‟est à cause du système patriarcal qui les a 
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toujours marginalisées et reléguées au second plan (voir chapitre 4). De ce point de vue, 
elles ne participent pas à la construction de leur histoire mais la subissent plutôt. Dans 
Rue Félix-Faure, les personnages restent silencieux et acceptent sans remettre en cause 
tout ce qui leur arrive. Leur propre histoire a été gommée par un manipulateur. Cette 
question participe de l‟absence de la mémoire et constitue en même temps l‟un des 
problèmes qui minent l‟Afrique postcoloniale.  
La fille du Muezzin qui a découvert le corps du lépreux sur le trottoir de la rue 
Félix-Faure a été violée par un faux-religieux. On découvre également que la jeune 
femme aux cheveux courts et noirs qui raconte son histoire à son ami cinéaste Djib, a été 
manipulée par un homme au nom de Dieu. Plus loin dans le texte, il est révélé que la 
femme et la fille de Tonio, le coiffeur capverdien, ont été trompées par un moqadem. Que 
dire de Muň, cette jeune fille à caractère étrange et dont la mère a été abusée par un 
« homme de Dieu » ? En effet, dans le tapuscrit que lit Muň, sa mère exprime son 
angoisse et sa résignation face à ce monstre qui a détruit sa vie de famille : « Ma petite 
fille, qui restait chez toi de temps en temps,  et moi, nous étions attentives à tout cela et 
nous encaissions en silence » (RFF, 226). Quant à Drianké, cette chanteuse de blues qui a 
été détournée par un faux religieux, elle est aujourd‟hui responsable d‟une cantine de la 
rue Félix-Faure. Il s‟agit d‟un groupe de femmes de tous âges confondus, toutes classes 
confondues et même de toutes les régions, qui ont subi une sorte de dépression, 
d‟exploitation et d‟humiliation par un seul homme qui se prenait pour un croyant, un 
religieux supposé être le porte-parole de Dieu dans le monde. En fin de compte, on 
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réalise que « ce grand lépreux au corps découpé en gros morceaux, que personne ne 
semblait connaître en ce matin rue Félix-Faure, était un de ces nouveaux dieux, devenu 
monstre » (RFF, 20). 
Ce moqadem qui devient à la fin du texte le lépreux découpé en morceaux à Rue 
Félix-Faure un matin du mois de novembre, reste un mystère. Le philosophe de cette rue 
estime que « l‟histoire du lépreux ne représente rien d‟intéressant. C‟est l‟histoire derrière 
l‟histoire qui est intéressante » (RFF, 83). Plusieurs histoires enchâssées dans ce texte 
expliquent d‟une manière ou d‟une autre les causes du meurtre du lépreux. Tout est 
camouflé et personne ne s‟occupe de son passé à la rue Félix-Faure. La structure de la 
mise en abyme que Ken Bugul adopte ici est une manière de revenir à une écriture 
autobiographique et mémorielle. L‟on retient que tous les personnages vivent presque la 
même histoire, sans que l‟un soit au courant de l‟histoire de l‟autre. Affirmons avec le 
narrateur que 
Les habitants de la rue Félix-Faure ne s‟occupaient pas de leur passé. Les 
habitants de la rue Félix-Faure n‟avaient plus de passé. Dans la rue Félix-
Faure, la devise c‟était demain, c‟était un jour, c‟était bientôt, c‟était tout à 
l‟heure, c‟était tout de suite, c‟était maintenant, c‟était aussi, peut-être, 
jamais…» (RFF, 18).  
Il s‟agit d‟une population qui ne se soucie pas de son passé, qui vit en rupture 
avec sa propre histoire et qui ne songe qu‟à l‟espoir pour donner un sens à sa vie. Quelle 
que soit la gravité du problème existant, les victimes n‟osent pas parler. Ils subissent 
toutes les vexations car « dans la rue Félix-Faure, il ne fallait pas parler de passé. La rue 
Félix-Faure suffisait pour fabriquer à n‟importe qui une identité, une race, un peuple, une 
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histoire, une existence, un destin » (RFF, 18). Ceci s‟explique par le fait que la rue Félix-
Faure renvoie à un quartier d‟immigrés capverdiens qui regorge une population 
cosmopolite. En ce sens, l‟histoire est décentrée. Il devient difficile pour cette 
communauté cosmopolite d‟avoir recours au passé et de se construire une identité à partir 
de son passé. La question de l‟immigration apparaît ici comme l‟une des causes majeures 
du silence de l‟histoire. De ce point de vue, il est important de remarquer que l‟auteure 
aborde ici un autre aspect d‟oblitération : l‟immigration Sud-Sud, ici de la communauté 
capverdienne au Sénégal, encore largement absente de l‟Histoire du continent. 
Dans la Rue Félix-Faure, il faut rompre avec son passé. L‟espérance ici ne tient 
pas compte du présent ou du passé, mais se replie sur le futur ou sur l‟avenir. Si 
l‟immigré vit en rupture avec son passé et s‟intéresse seulement à l‟avenir, il faut noter 
que l‟importance accordée au passé comme le soulignent Paul Ricœur, Michel de Certeau 
et autres, ne s‟applique pas à Rue Félix-Faure.  
À travers l‟image des moqadems, Ken Bugul remet en cause « ces monstres » des 
temps modernes qui se proclament chefs religieux alors qu‟ils sont maîtres de 
nombreuses manipulations, de diverses exploitations matérielles et sexuelles des femmes. 
Elle essaye aussi de réveiller la conscience de la femme africaine pour qu‟elle prenne ses 
responsabilités et évite de se faire prendre au piège des prétendus prophètes des temps 
modernes. Il s‟agit d‟un phénomène qui finalement abrutit les femmes et la couche 
sociale défavorisée. De ce fait, la femme africaine doit prendre en charge son histoire, ne 
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pas s‟enfermer dans l‟esprit du progrès (Alain Touraine) et se servir de son passé pour 
construire un avenir meilleur, contrairement à ce qui se passe dans la Rue Félix-Faure. 
Si chez Liking, l‟absence des archives contribue largement au silence de l‟Histoire 
africaine, il faut rappeler que chez Ken Bugul la question de l‟immigration et du voyage 
constitue un paramètre important qui éloigne le peuple de son histoire. Cette dernière 
présente une communauté spécifique, celle des immigrés capverdiens qui vit dans 
l‟indifférence de son passé. Ce point de vue participe de ce que Mongo Beti appelle « le 
silence d‟un peuple transformé en une morne procession de zombies, les massacres, un 
génocide social et culturel menaçant constamment de déraper vers le génocide tout 
court »
126
. Voilà pourquoi il faut « relire et redire l‟Afrique en vue de la soustraire au 
discours misérabiliste, trompeur et démobilisateur du centre…et celui des dirigeants 
africains qui s‟en font l‟écho… »127 car, les Africains ne connaissent leur histoire qu‟à 
travers l‟image tronquée et vulgarisée devenue signes de vérité par les détenteurs du 
pouvoir.  
Il est important de noter que le discours de Nicolas Sarkozy le 26 juillet à Dakar a 
été un motif qui a permis à plusieurs intellectuels africains de revenir sur leur passé et sur 
leur histoire. Sur ce point, Werewere Liking et Ken Bugul font figure d‟avant-
gardistes
128
. La misovire par exemple apparaît comme une personne qui a une vision. De 
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ce point de vue, l‟absence de la mémoire et du passé devient un obstacle dans la 
construction de l‟histoire africaine authentique. De même, le passé reste une dimension 
temporelle indispensable qui sert d‟ancrage historique comme le soulignent Paul Ricœur, 
Marc Bloch, Michel de Certeau, Pierre Nora. Seulement, Pierre Nora dans son 
monumental travail sur l‟histoire et les monuments liés à des conceptions occidentales, 
n‟accorde aucune place à l‟histoire de l‟esclavage ou du colonialisme. Aussi, l‟histoire en 
Afrique reste liée à la France et à l‟idéologie coloniale. Par exemple, il n y a pas de 
monuments représentant les grandes figures historiques ou les héros nationaux en 
Afrique. Si l‟on s‟en tient sur le cas du Cameroun, on peut noter que Ruben Um Nyobe, 
l‟un des plus grands nationalistes camerounais, ne figure dans aucun manuel scolaire 
camerounais. Tout se passe comme s‟il n‟avait jamais existé.  Cependant, on peut voir 
dans la ville de Yaoundé le monument du Général de Gaulle, pour ne citer que ce cas. De 
ce point de vue, que représente l‟oubli dans ce projet de construction de l‟histoire 
africaine ? Quelle importance peut–on accorder à l‟oubli ? 
 
3. L‟oubli  
De manière générale, les sciences humaines et sociales ne traitent de l‟oubli que 
par rapport à la mémoire. En ce sens, l‟oubli se définit comme l‟absence de la mémoire. 
Dans certains cas, il est considéré comme une perte de la mémoire. Il se manifeste 
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lorsque « beaucoup de nos traces de mémoire s‟effacent, se fragmentent »129. Paul 
Ricœur met en évidence la difficulté soulevée par le présumé devoir de mémoire et 
affirme que « notre fameux devoir de mémoire s‟énonce comme exhortation à ne pas 
oublier »
130
. Si la mémoire s‟accompagne toujours d‟une sélection, chaque témoignage 
sur le passé donne une trace particulière et subjective en raison de la sélection faite. Ce 
point de vue est ainsi précisé :  
D‟abord, la mémoire paraît bien être radicalement singulière : mes 
souvenirs ne sont pas les vôtres. On ne peut transférer les souvenirs de 
l‟un dans la mémoire de l‟autre. En tant que mienne, la mémoire est un 
modèle de mienneté, de possession privée, pour toutes les expériences 
vécues du sujet. Ensuite, dans la mémoire paraît résider le lien originel de 
la conscience avec le passé.
131
 
Or chacun de nous a quelques bribes du passé oublié. En l‟oubliant, on se 
comporte comme s‟il n‟avait jamais existé. Paul Ricœur ajoute que « l‟oubli en effet reste 
l‟inquiétante menace qui se profile à l‟arrière- plan de la phénoménologie de la mémoire 
et de l‟histoire. Il est à cet égard le terme emblématique de la condition historique 
…l‟emblème de la vulnérabilité de cette condition »132. Elie Wiesel estime que la 
mémoire et l‟oubli vont de pair. Selon lui, rappeler un événement conduit inévitablement 
à l‟oubli de deux autres. En fin de compte, il conclut que «  oublier, c‟est violer la 
mémoire, c‟est priver l‟homme de son droit à la mémoire... »133. L‟oubli comme la 
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mémoire humaine est subjectif. Jean Pierre Changeux écrit que « l‟oubli d‟un même 
événement peut varier d‟un cerveau à l‟autre, de ce fait, d‟une personne à l‟autre »134.  
D‟après ce qui précède, l‟oubli semble être considéré dans ses aspects purement 
pathologiques et négatifs. Julia Kristeva s‟insurge contre la tendance qui consiste à 
attribuer à l‟oubli des formes totalement négatives. Elle démontre que « le Tout– 
mémorisé peut constituer un monde envahissant, menaçant, impossible à synthétiser, où 
les autres me nuisent, me font mal, me détruisent »
135
. La mémoire se doit de négocier 
avec l‟oubli pour trouver le juste milieu et l‟équilibre. Dans La Mémoire amputée et dans 
De l’autre côté du regard, Werewere Liking et Ken Bugul démontrent que l‟oubli résulte 
à la fois d‟une fragilité de la mémoire et d‟un acte volontaire qui contribuent tous les 
deux à l‟effacement de l‟histoire et de la mémoire collective.  
3.1.Oubli, traumatisme et effacement de l’histoire 
Liking inscrit les traumatismes de l‟Afrique à travers sa mémoire permettant de 
faire une relecture de l‟histoire136. Cependant, compte tenu du contexte africain marqué 
par les injustices sociales et de l‟absence d‟archives autres que celles tenues par le 
pouvoir colonial, elle rappelle qu‟il peut y avoir une confusion de mémoire. C‟est ce qui 
explique la pensée de Tantie Roz lorsqu‟elle parle à sa nièce Halla Njokè : « traque 
d‟abord ta mémoire à toi… Arrache- lui quelques bribes de notre histoire sans archives. 
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Tu sais que nous avons vécu dans un contexte où nous avions dû choisir l‟oubli comme 
un système de survie, un secret de vie, un art de vivre ». (MA, 21)  
Si la mémoire restitue les faits que Halla Njokè a vécus, par moment, les réalités 
du pays deviennent difficiles à croire. Halla Njokè vit dans une situation absurde avec des 
réalités crédibles. Par exemple, après la mort brusque de son frère cadet, aucune enquête 
n‟est menée pour savoir la cause de son décès: « Et je crois que j‟ai fait un cauchemar » 
(MA, 130). De même, l‟enquête sur l‟assassinat de l‟oncle Kon n‟a jamais abouti. 
Beaucoup d‟histoires et d‟événements sont passés dans l‟oubli parce que la mémoire n‟a 
pas pu tous les collecter, surtout faute d‟archives. Ces événements traumatisants de 
l‟Afrique expliquent une absence de mémoire. A la quatrième de couverture de La 
Mémoire amputée, Liking elle-même affirme que « finalement, le seul résumé de ce texte 
pour moi est dans son titre. Ce sont des miettes d‟une „Mémoire amputée‟, des bouts 
recollés à l‟envers et à l‟endroit, dans la pure logique de „l‟Absurde‟ que vit l‟Afrique 
dans son histoire tronquée, muselée : L‟histoire d‟une Afrique à qui l‟on a volé la 
virginité et la maturité.»
137
 
 C‟est également ce que démontre Patrick Chamoiseau dans Texaco à travers la 
narratrice Marie-Sophie Laborieux qui raconte les souvenirs de son père Esternome sur la 
mort de son grand père. Elle suggère que « la mémoire a ses jardins : elle ne lève pas 
comme l‟herbe couresse. De l‟enterrement de Zara, de la venue de l‟abbé, de savoir s‟il y 
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eut une veillée ou non, ou même dans quel trou du Mouillage on le mit, sont des 
questions auxquelles mon père Esternome ne répondit jamais »
138
. 
Si dans La Mémoire amputée, les différentes luttes menées pour la survie font 
oublier l‟essentiel et endorment le peuple, la narratrice se rappelle tout au moins les 
propos de la folle Némy qui disait :   
Quand l‟emmurement de notre conscience se met en branle, il 
crée jusqu‟à l‟oubli de nous-mêmes, de nos états d‟âme, nos 
désirs et nos contradictions, effaçant questions et réponses, au 
seul nom de la survie. Cet art de la survie à tout prix cache 
probablement le secret de notre résistance de Noirs ! Passés à 
travers des siècles de traite comme de vulgaires marchandises, des 
temps innommables d‟esclavage et de colonisation avec leur 
cohorte de tortures physiques et morales, nous proliférons avec 
tant de sérénité que le monde continue à parler de notre esprit bon 
enfant. (MA, 167) 
 
L‟oubli, le souvenir refoulé, interviennent chez Liking pour voiler certains 
événements passés en Afrique que la narratrice juge traumatisants et angoissants. Pour 
mettre en exergue l‟insoutenable fonctionnement des dirigeants, la narratrice souligne : 
« Alors on oublie volontairement de déclarer une naissance ou une mort, on prête aux 
vivants sans papiers les papiers des morts, on se déclare l‟épouse de son frère célibataire, 
ou sœur sinon fille de son époux » (MA, 21). 
L‟oubli permet aussi de masquer les événements que la mère de Halla Njokè ne 
souhaite plus revivre, ses tristes aventures connues dans son foyer conjugal. Ainsi, Tantie 
Roz dit à sa nièce Halla Njokè : « ça n‟aurait peut-être pas plu à ta mère de se rappeler 
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certaines personnes, mais elle aurait aimé ton approche respectueuse. Je suis sûre que je 
me reconnaîtrai…Et tu vois, j‟avais oublié Dora ! » (MA, 350). Si par moment, elle 
s‟accroche à la spiritualité et croit à la rédemption divine, il convient de mentionner qu‟il 
s‟agit d‟une façon pour elle de fuir la réalité pour se soumettre à Jéhovah et essayer 
d‟oublier tous les événements qui l‟ont marquée négativement durant toute sa vie. C‟est 
un choix de vie que lui impose le contexte dans lequel elle vit. Elle se livre donc à la 
métaphysique, seul moyen qui lui permet d‟oublier tout ce qui lui arrive. Ce qu‟il faudra 
aussi relever ici, c‟est que la religion est l‟arme que les Occidentaux ont utilisée pour 
pénétrer dans le territoire et dans l‟âme africaine. D‟une manière ou d‟une autre, la 
« mission civilisatrice » continue à marquer les esprits africains. 
Liking indique l‟impossibilité du retour des valeurs traditionnelles africaines qui 
se manifestent le plus souvent à travers les tenues vestimentaires et surtout les mentalités. 
Cependant, elle partage ce proverbe bassa : « Lim u ta bé Ngui Yi » qui signifie que „le 
silence n‟est pas ignorance‟139. L‟oubli entendu comme une mémoire à court terme, évite 
d‟être prisonnier du passé. Si chacun d‟entre nous s‟est déjà plaint des défaillances de sa 
mémoire, cette fragilité de la mémoire s‟explique le plus souvent chez Liking par un 
contexte de traumatisme où tout est presque absurde et où le pouvoir dominant ne tient 
pas compte du peuple en général.  
Malgré cela, il y a un souci de rattachement du présent au passé chez Werewere 
Liking. De ce fait, la narratrice déclare: «  je devais rompre avec le silence, arracher à ma 
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mémoire individuelle quelques oublis dramatiques… oui je devais éclairer toutes les 
paroles avalées, oubliées… » (MA, 22). Elle démontre que l‟impossibilité d‟évoquer le 
passé n‟est pas nécessairement synonyme de perte de la mémoire. Cette perte ne 
représente que l‟une des éventualités susceptibles de rendre compte de l‟oubli. 
3.2.Oubli, traumatisme et absence de mémoire 
Dans De l’autre côté du regard de Ken Bugul, la narratrice relate le destin de sa 
famille et se sert de son passé pour établir les différents liens de parenté. Par une 
technique de retour en arrière, elle cherche à s‟approprier son passé. Ainsi la formule 
introductive du roman renvoie à son passé et à son enfance marqués par la rupture avec sa 
mère : « pourquoi pleures-tu bébé ?, ta mère est partie au Saloum » (DLCR, 16). A partir 
de cette chanson, le lecteur est informé des souffrances de la narratrice dues à sa longue 
séparation d‟avec sa mère. On apprend à travers ce chant une enfance douloureuse 
accompagnée des pleurs d‟un enfant qui réclame l‟amour maternel. La chanson apparaît 
ici comme le lien qui lui permet de revenir sur son passé et de se souvenir toujours des 
événements qui se sont déroulés.  
Plusieurs épisodes du texte servent de connexion entre le passé et le présent de la 
narratrice. Déjà, au niveau de l‟écriture, la narratrice utilise de courtes phrases, des 
répétitions, des phrases anaphoriques, des analepses qui rendent compte de ses souvenirs 
anciens et de son enfance douloureuse. Ainsi, le récit est narré selon le rythme de son 
souffle et selon sa pensée. Il s‟agit d‟une écriture qui ne respecte que l‟ordre de sa 
mémoire. En outre, l‟irruption des lettres dans ce texte intervient comme un moyen de 
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rafraîchir la mémoire sur un certain nombre de faits vécus par la narratrice pour lutter 
contre l‟oubli. La lettre qu‟elle reçoit de son frère Bacar Ndaw n‟est qu‟un prétexte pour 
revivre son passé et expliquer plusieurs épisodes de sa vie. Cette lettre provoque chez elle 
des souvenirs anciens. Sa vie marquée par l‟absence de sa famille et surtout son abandon 
par sa mère qui revient comme un leitmotiv. Elle reconnaît qu‟elle n‟a jamais profité de 
l‟amour maternel alors que sa mère s‟occupait tout le temps de sa nièce Samanar. Voilà 
qui justifie son état d‟esprit lorsqu‟elle relève : «  je devais trouver quelque chose pour 
éviter de dire le fond de ma pensée. Le fond de ma pensée, c‟était que j‟étais jalouse de 
ma nièce Samanar. J‟étais jalouse d‟elle. C‟était cela la vérité. Jalouse pour l‟amour que 
ma mère lui témoignait. Jalouse de l‟intérêt que ma mère lui manifestait. Jalouse de 
l‟attention que ma mère lui prêtait. Jalouse du choix que ma mère avait fait… » (DLCR, 
67). La narratrice soulève ici l‟importance de la mère auprès des enfants, les 
conséquences que peut causer une éventuelle rupture familiale. De même, elle s‟efforce 
de ne pas oublier la scène que sa mère a jouée en présence de sa nièce Soxna : « elle 
m‟avait humiliée devant la petite Soxna qui avait à peine sept ou huit ans / moi je devais 
avoir trente-six ou trente-cinq ans. Cet après-midi-là je ne pourrai jamais oublier. 
Jamais » (DLCR, 142). Bien plus, la lettre permet à la narratrice vivant en exil, d‟avoir 
des informations sur le décès des personnes de son clan qu‟elle avait envie de revoir. La 
lettre semble établir un lien entre elle et son peuple et lui rappelle en même temps sa 
famille disloquée.  
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Si les psychanalystes montrent que l‟oubli est associé à des événements 
désagréables et susceptibles de traumatiser l‟individu, Ken Bugul s‟inscrit dans cette 
ligne de pensée. En effet, sa narratrice affirme : « il y a beaucoup de choses dont je ne 
voulais pas me rappeler » (DLCR, 105). Il s‟agit plus précisément de certains conflits au 
sein de sa famille et de certains événements traumatisants, « des souvenirs pénibles, 
amers » (DLCR, 141). Elle refuse de se souvenir de la scène où sa sœur Assy a posé le fer 
à repasser sur son épaule. Malheureusement, la cicatrice qu‟elle porte et qu‟elle portera, 
vient combler le vide que laisse la mémoire. Si par moment, la mémoire ne retient pas 
certains événements, si la narratrice cherche volontairement à oublier certains faits 




Par ailleurs, il faut retenir que l‟histoire de sa famille rappelle et réinscrit l‟histoire 
coloniale.  Non seulement la narratrice raconte le trauma que constitue l‟absence de sa 
mère, l‟amour manqué du côté de sa grand-mère, mais elle porte aussi un regard sur la 
colonisation. En effet, elle évoque l‟ambiguïté du contact de sa famille avec l‟Occident et 
les contradictions de l‟époque coloniale car « du bon Blanc arrivé au début, il était 
devenu la terreur et ensuite l‟horreur » (DLCR, 192). Puisque le colonisateur avait pour 
mission de civiliser le peuple africain jugé barbare, cette fameuse « mission civilisatrice » 
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n‟était, d‟après la narratrice, qu‟un moyen de dompter les Africains afin d‟asseoir sa 
supériorité. Elle démontre ainsi la complexité du système et de l‟imaginaire colonial. La 
narratrice se souvient de l‟image du colonisateur : « Le Blanc faisait fuir/il représentait 
celui qui venait réprimer/celui qui venait prendre les forces pour/des forces pour des 
guerres expansionnistes ou défensives/pour le travail forcé dans les colonies/le Blanc 
représentait la terreur/ il était terrifiant à l‟époque » (DLCR, 192-192). Ces événements 
reviennent en mémoire à chaque fois que la narratrice parle de sa famille. Il s‟agit des 
faits qui rappellent non seulement son histoire, mais celle de toute une communauté et 
auxquels on ne peut s‟empêcher de penser. Sa mémoire individuelle se confond avec la 
mémoire collective qui réinterroge l‟histoire de la rencontre entre l‟Afrique et l‟Occident. 
Par moment, la narratrice semble faire une sorte d‟apologie de l‟oubli lorsqu‟elle 
insiste sur l‟abandon de sa mère. Elle aboutit ainsi à la question du pardon et à son 
rapport à l‟oubli : 
On disait qu‟on pardonnait mais qu‟on oubliait jamais/pourtant je voudrais 
tant oublier et tant de choses !/oublier que ma mère avait peut-être aimé 
ma nièce Samanar plus que moi/oublier que ma mère m‟avait laissée un 
matin de grande chaleur sèche/pour aller retrouver ma nièce 
Samanar !/oublier que ma sœur Assy avait passé un fer à repasser sur mon 
épaule/oublier, oublier, oublier. (DLCR, 121).  
Cette nuance établie entre le pardon et l‟oubli consiste à mettre en évidence le 
caractère complexe de la notion de l‟oubli. Si dans la vie quotidienne, on est chaque fois 
interpelé par la formule « n‟oublie pas », on comprend par-là l‟importance accordée à la 
mémoire car l‟oubli développe des situations durables. Or, il arrive des moments où on 
est plutôt appelé à oublier certains faits vécus suivant l‟expression « il faut oublier ». 
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L‟oubli devient un devoir. Ces différentes formules de l‟oubli s‟appliquent bien chez 
Werewere Liking et chez Ken Bugul. Les deux auteures démontrent que l‟oubli apparaît 
comme une absence de mémoire et en même temps il contribue à l‟effacement de 
l‟histoire. Il constitue ainsi un obstacle à la reconstitution de l‟histoire. 
 
4. Devoir de mémoire : Vers une reconstitution/reconstruction de l‟histoire 
africaine  
La mémoire oriente nos jugements, forme notre identité et préside à la prise de 
conscience de nos valeurs. Dans Culture et impérialisme, Edward Saïd souligne que  
Les écrivains postcoloniaux portent donc leur passé en eux … 
cicatrices d‟humiliantes blessures, incitations à des pratiques 
différentes, visions de l‟histoire potentiellement revues en fonction 
d‟un avenir postcolonial, expériences immédiatement réinterprétables 
et redéployables où l‟ancien indigène muet parle et agit sur le 
territoire repris au colon dans un mouvement de résistance générale.
141
 
Il met ainsi en exergue la nécessité de la mémoire ou du passé dans la 
compréhension du présent et du futur. La mémoire revêt une importance capitale dans la 
restitution des faits historiques pour préparer l‟avenir. Elle « gagne son combat contre le 
néant »
142
 selon l‟expression de Todorov. 
Si l‟histoire est la science de l‟évolution des sociétés, alors l‟opposition présent/ 
passé n‟est pas une donnée naturelle, mais une construction. L‟intérêt du passé, c‟est 
d‟éclairer le présent et le futur. Saïd pense que 
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L‟une des stratégies les plus courantes pour inventer le présent est 
d‟invoquer le passé, pas seulement parce qu‟on n‟est pas d‟accord sur 
ce qui a eu lieu alors, sur ce qui a été le passé, mais parce qu‟on se 
demande si le passé est vraiment passé, mort et enterré, ou s‟il 
continue, sous une forme différente peut-être. C‟est le ressort de 
multiples débats. Sur les influences, les jugements et les blâmes, les 
réalités présentes et les priorités futures.
143
 
Homi Bhabha s‟inscrit dans la même logique et affirme: « The critic must attempt 
to fully realize, and take responsability for, the unspoken, unrepresented parts that haunt 
the historical present»
144
.  Le critique doit prendre en compte les non-dits de l‟histoire. 
C‟est dire qu‟il faut mettre en place une mémoire capable de réorganiser le passé afin de 
satisfaire aux besoins du présent. Dans République et colonies, Bernard Mouralis traite 
des peuples colonisés et affirme que «  près de quarante ans après ces événements, on 
peut s‟interroger sur ce qui subsiste, de part et d‟autre, dans la mémoire des peuples 
concernés, de cette histoire commune marquée par la colonisation puis la 
décolonisation »
145. D‟après lui, la mémoire du colonisé doit retracer l‟histoire de 
l‟expansion européenne en Afrique. En ce sens, le devoir de mémoire permet de mettre 
en lumière certains faits passés. De même, le rappel des données historiques conduit à 
une vision plus claire du passé et explique dans une certaine mesure le présent et le futur. 
Que ce soit chez Werewere Liking ou chez Ken Bugul, la mémoire occupe une place 
irremplaçable dans la vie humaine. Elle constitue un enjeu important entre le passé, le 
présent et l‟avenir.  
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Dans La Mémoire amputée, Liking réfléchit sur le sens d‟un projet littéraire visant 
à décrire et écrire l‟Afrique dont elle a l‟expérience. Elle choisit la voie de la 
reconstitution des faits, à partir des récits de Halla Njokè et d‟autres membres de sa 
famille. On comprend que ce projet de reconstitution du passé réussit à retracer le passé 
de Halla Njokè et son enfance : «  Quand vient le moment des premières paroles, on 
remonte à l‟enfance » (MA, 23). Bernard Mouralis s‟inscrit dans cette logique lorsqu‟il 
souligne qu‟« il n‟est jamais souhaitable à priori que des pans entiers du passé nous 
échappent »
146
. De ce fait, La Mémoire amputée semble être une quête du passé qui, à 
travers l‟histoire d‟une famille notamment celle de Halla Njokè, restitue l‟histoire de tout 
un pays, voire l‟histoire de la lutte des indépendances du Cameroun car « chacun tôt ou 
tard a dû compter ses morts et a essayé de relater les événements de chez lui ! Voilà les 
miens…" (MA, 67). La conscience du passé représente un défi pour la réflexion 
spécifique qui accompagne l‟écriture de l‟histoire. La distinction du présent, du passé et 
de l‟avenir implique dans une certaine mesure cette remontée dans la mémoire et cette 
libération du présent qui s‟accompagne de la constitution de la mémoire collective et 
individuelle.  
Or, de toutes les traces laissées par le passé, l‟on ne retient que celles qui sont 
jugées pour une raison ou une autre dignes d‟être perpétuées. Par exemple, le professeur 
Minlon rappelle chaque fois à ses étudiants que la mémoire est sélective. Pour lui, 
«  quand la mémoire va chercher du bois mort en brousse, elle ne ramène jamais que le 
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fagot de son choix » ! (MA, 384). Lorsque les événements vécus par les individus sont de 
nature exceptionnelle ou tragique, ce droit devient un devoir : celui de se souvenir et de 
témoigner car les individus ont le droit de savoir par eux-mêmes et de faire connaître leur 
propre histoire. A ce propos, Mariama Bâ écrit  que « si les rêves meurent en traversant 
les ans et les réalités, je garde intacts mes souvenirs, sel de ma mémoire»
147
. Elle met 
ainsi en exergue l‟importance des souvenirs et de la mémoire dans la conservation des 
faits vécus. La mémoire devient une sorte de lieu où les faits historiques viennent se 
stocker afin d‟être conservés pour préparer l‟avenir.  
Liking n‟omet pas non plus d‟évoquer le devoir de l‟oubli qui consiste à effacer 
dans la mémoire certains faits traumatisants et susceptibles d‟avoir un effet négatif sur le 
bien-être de l‟individu. Dans ce regard rétrospectif jeté sur elle–même à travers sa 
narratrice, Liking fait resurgir toute une mémoire à travers l‟évocation de ce que fut sa 
vie au sein de sa famille. La plongée dans la mémoire familiale pourrait répondre au désir 
de Liking d‟affirmer une fidélité au monde dont elle est issue. Cette plongée permet 
également de faire surgir un milieu social qui fait partie de la réalité camerounaise. Le 
devoir de mémoire renvoie à l‟expérience personnelle et collective qui apparaît comme 
une nécessité historique ou comme une obligation morale. Cependant, on se demande si 
la mémoire seule est capable de reconstruire l‟histoire. Autrement dit, peut-on se fier à la 
mémoire pour reconstituer l‟histoire de tout un peuple ? 
                                                          
147
 M. Bâ. Une si longue lettre. Paris : Serpents à Plumes, 2001, p. 7. 
  92 
  
   
Dans La Mémoire amputée, Liking explique mieux ce processus qui consiste à re-
collecter les informations données par la mémoire afin de les relater. Cependant, il est 
important de souligner que la mémoire paraît problématique dans plusieurs situations. 
Elle s‟avère incomplète et défectueuse car il s‟agit bien de traces. A cela il faut ajouter la 
question d‟absence relative des documents historiques et le fait que les archives sont 
d‟abord le fait d‟une construction liée au contexte du pouvoir colonial. Dans Nations 
nègres et cultures
148
, Cheikh Anta Diop a essayé de démontrer comment les Occidentaux 
ont écrit l‟histoire de l‟Afrique en la falsifiant. Pour cette raison, il faut considérer les 
archives avec beaucoup de précautions. Venus en Afrique avec le complexe de 
supériorité et des idées préconçues, les Occidentaux ont jugé que les Noirs ont besoin 
d‟être « civilisés ». Pourtant, Léo Frobenius149 a démontré que les sociétés africaines 
avant même la pénétration européenne avaient une organisation sociale et administrative 
structurée et hiérarchisée. Pour échapper à ces stéréotypes, le peuple africain doit rompre 
avec ces préjugés et réécrire lui-même son histoire. L‟un et l‟autre textes montrent 
combien il était impératif pour l‟Afrique de prendre son destin en main et construire elle-
même son histoire susceptible de promouvoir son développement et son épanouissement. 
Voilà pourquoi Halla Njokè préfère l‟écriture pour échapper à ce qu‟on pourrait 
appeler la perte de mémoire. Ainsi, son activité qui consiste à écrire est un moyen de se 
rappeler des événements passés et surtout de rendre ces « événements inoubliables et 
immortels, puisque la mémoire seule est incapable de reproduire point par point tous les 
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faits passés » (MA, 350). Il convient de dire que « la fiction, comblant les béances de la 
mémoire collective, s‟est révélée nécessaire pour la mise en espace … »150. 
Dans son expression « chant-roman », Werewere Liking crée une influence 
réciproque entre l‟écrit et l‟oral représentant l‟Afrique traditionnelle et l‟Occident. Dans 
une interview, Bernard Magnier lui demande s‟il y a un genre littéraire qui la séduit plus 
qu‟un autre. Liking lui répond :  
Je ne veux pas me préoccuper des scissions de genres. Je n‟adhère pas à la 
scission systématique des genres. L‟esthétique textuelle négro-africaine est 
d‟ailleurs caractérisée, entre autres, par le mélange des genres. Et ce n‟est 
qu‟en mélangeant différents genres qu‟il semble possible d‟atteindre 
différents niveaux de langues, différentes qualités d‟émotions et d‟approcher 
différents plans de conscience d‟où l‟on peut tout exprimer…151 
Elle recherche donc une sorte de synthèse qui tient compte du passé africain et du 
contexte africain postcolonial influencé par la modernité occidentale. Dans une écriture 
quasi-cathartique, elle vise à se donner et à donner à ses lecteurs les moyens de penser à 
la possibilité de voir l‟Afrique ressusciter. Le rapport réciproque entre le passé ancestral 
africain et la modernité occidentale intervient comme la voie du salut pour sortir 
l‟Afrique du chemin sinueux de la mondialisation. D‟après elle, le passé de l‟Afrique est 
l‟avenir de l‟humanité152, car il s‟agit, selon l‟expression de Véronique Tadjo, de 
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Dans son travail de dramaturge, dans le cadre de son centre, le « Ki-yi Mbock », 
ce village de la culture où elle fait fusionner différents arts en Côte-d‟Ivoire, Liking 
montre que le développement de l‟Afrique ne se fera que si elle-même se prend en 
charge. A cet effet, Liking nourrit son œuvre des mythes locaux et puise ses ressources au 
cœur de l‟Afrique. Elle s‟inscrit dans la même logique que Mario de Andrade qui estime 
que dans « la lutte qu‟ils mènent pour bâtir leur propre avenir, les peuples africains ont 
besoin de se reconnaître dans les héros du passé »
154. C‟est également ce que fait 
Boubacar Boris Diop dans Le Cavalier et son ombre. En effet, cet auteur estime qu‟il faut 
connaître son passé pour mieux préparer l‟avenir. Il insiste sur la problématique du héros 
national et soutient que « le projet de dépistage d‟un héros, en dépit de son évidente 
originalité, entrait dans le cadre des accords de coopération avec l‟ancienne puissance 
coloniale »
155. Il s‟interroge ainsi sur l‟authenticité du héros africain défini par les 
Occidentaux. Au regard de ce qui précède, la question du héros semble être indispensable 
dans la construction de la mémoire collective. Ceci étant, Diop incite le lecteur à 
s‟interroger sur les critères qui permettent de définir un héros national.  
L‟écriture apparaît alors comme l‟une des sources qui complète la mémoire. Elle 
permet de mieux témoigner les faits passés « pour que l‟information soit permanente. 
L‟écrivain pousse les gens à lui prêter l‟oreille, à exorciser les souvenirs enfouis. Il peut 
mettre du baume sur la déchirure, parler de tout ce qui apporte un peu d‟espoir »156. De ce 
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point de vue, l‟on comprend Giorgio Agamben lorsqu‟il s‟intéresse à la notion de témoin 
et s‟interroge sur la véracité du témoignage. En effet, Amgaben pense que si   
le vivant et le parlant, le musulman et le survivant ne coïncident pas, […] 
c‟est justement parce qu‟il y a entre eux un écart indémaillable, qu‟il peut y 
avoir témoignage. […] l‟autorité du témoignage ne dépend pas d‟une vérité 
factuelle, de la conformité entre la parole et les faits, la mémoire et le passé, 
mais de la relation immémoriale entre dicible et indicible, entre dedans et 
dehors de la langue. L‟autorité du témoin réside dans sa capacité de parler 




Agamben se focalise sur le témoignage des rescapés des camps de concentration 
nazis. Selon ses propos, le témoignage implique d‟une part le « rescapé » et d‟autre part 
le « musulman », « l‟intémoignable » ou « le détenu qui cessait de lutter et que les 
camarades laissaient tomber […]. Ce n‟était plus qu‟un cadavre ambulant, un assemblage 
de fonctions physiques dans leurs derniers soubresauts »
158. Il démontre qu‟au lieu de 
témoigner de ce que le « musulman » a subi, le rescapé témoigne plutôt pour ce dernier. 
Sa théorie se fonde ainsi sur la question de l‟éthique du témoignage. S‟il y a deux formes 
de témoignage, la question de l‟importance de la véracité du témoignage reste au cœur de 
ses préoccupations.  
L‟écrivain sud-africain André Brink souligne à cet égard l‟importance de 
l‟écriture car « après la parole, l‟écrit du souvenir »159. En effet, il déclare: «  Si je ne 
prends pas la plume pour témoigner, il ne reste rien, aucun souvenir. Il faut que les 
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choses soient écrites, c‟est une question de foi, dans la réalité, dans la pensée, dans la 
parole»
160
. Il met ainsi en exergue une sorte de complémentarité entre la mémoire et 
l‟écriture.  
Dans Rue Félix-Faure, l‟histoire de toutes les femmes humiliées par un 
moqadem, un des « monstres des temps modernes », n‟a été révélée qu‟à travers le 
tapuscrit que Muň a retrouvé chez Drianké. Les femmes ayant subi cette manipulation, ce 
traumatisme, ont choisi la voie du silence. Seul le tapuscrit mettra en lumière et racontera 
leur histoire commune. On peut reconnaître la place qu‟occupe l‟écriture dans la 
conservation des informations qui, dans une certaine mesure, libère l‟individu ou toute 
une communauté. On a également vu comment la lettre dans De l’autre côté du regard de 
Ken Bugul a permis à la narratrice de revivre l‟histoire de sa famille et celle de son 
peuple pendant la période coloniale. Une lettre qui explique et donne en même temps les 
sources de la dislocation familiale et les contradictions du système colonial. La lettre 
vient ainsi rafraîchir la mémoire de la narratrice sur des faits dont elle ne se souvenait 
plus. 
Le Ventre de l’Atlantique de Fatou Diome s‟inscrit dans la même optique. Sa 
narratrice affirme et démontre en quoi l‟écriture permet de perpétuer le travail de la 
mémoire : 
Il est tard dans la nuit…Ce sont toujours ces moments-là que choisit ma 
mémoire pour dérouler des films tournés ailleurs, sous d‟autres cieux, des 
histoires tapies en moi comme d‟anciennes mosaïques dans les souterrains 
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d‟une ville. Mon stylo, semblable à une pioche d‟archéologue, détourne 
les morts, découvre des vestiges en traçant sur le cœur les contours de la 
terre qui m‟a vue naître et partir161.  
Si plusieurs écrivains africains (Boubacar Boris Diop, Véronique Tadjo, 
Abdourahman Waberi, Thierno Mononembo, Fatou Diome et autres), estiment que 
l‟écriture permet de pérenniser les faits passés, il faut reconnaître que Liking suggère 
également un recours aux archives pour compléter l‟histoire d‟Afrique. Or, on sait que les 
archives liées à l‟Afrique ne sont pas toujours l‟œuvre des Africains. Il faut cependant 
tenir compte de la qualité de l‟archive. Puisque l‟histoire construite devient douteuse, elle 
se présente comme un grand risque pour l‟Afrique. Chaque peuple ne devrait-il pas écrire 
sa propre histoire ? Ceci étant, quel rôle peut jouer le pouvoir politique dans cette 








                                                          
161
 F. Diome. Le Ventre de l’Atlantique. Paris : Anne Carrière, 2003, p. 259. 
  98 
  
   
CHAPITRE II 
POUVOIR ET FOLIE EN AFRIQUE POSTCOLONIALE 
  
Les romanciers postcoloniaux dépeignent les mécanismes du pouvoir en Afrique 
et ses conséquences pour l‟individu et pour la communauté. Ils mettent ainsi en relief une 
figure récurrente de la folie indissociable des multiples formes de pouvoir. Ce chapitre se 
propose de montrer comment Ken Bugul et Werewere Liking traitent de la question du 
pouvoir en rapport avec celle de la folie. En effet, leurs personnages naviguent dans un 
environnement pathologique où la seule issue possible semble être la folie. Il s‟agira ici 
de repérer les différentes implications des notions de pouvoir et de folie à travers La 
Folie et la mort et La Mémoire amputée. Pour déterminer les stratégies de pouvoir 
caractéristiques du contexte postcolonial, nous nous proposons d‟étudier l‟inscription des 
formes de gestion du pouvoir politique en relation avec les crises sociales et leur rapport 
à la folie. A cet égard, l‟on analysera le rôle de ces formes politiques en tant que facteurs 
de la violence en Afrique postcoloniale. Si la folie est une résultante des grandes 
mutations postcoloniales, elle semble être en même temps, l‟une des solutions qui 
permettent aux protagonistes d‟échapper aux crises sociales.  
En dépit des indépendances, les écrivains africains transposent souvent une réalité 
qui s‟apparente à bien des égards à l‟univers qui prévalait pendant la période coloniale. 
Ainsi, en va-t-il des structures politiques mises en place sous le joug colonial qui 
resurgissent en Afrique postcoloniale. La question du pouvoir politique, notamment des 
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nouveaux pouvoirs politiques nés des indépendances, reste au cœur des débats littéraires 
africains. Non seulement les textes littéraires transposent la gestion des États africains 
devenus indépendants, ils offrent également l‟opportunité de remettre en cause le pouvoir 
dirigeant. Du parti unique des années 80 au multipartisme des années 90
162
, on a 
l‟impression d‟avoir un changement dans la gestion du pouvoir politique. 
Malheureusement, le changement ne s‟opère qu‟au niveau des concepts. Qu‟il s‟agisse de 
la période du parti unique ou de celle du multipartisme, le pouvoir reste une sorte de 
jungle : c‟est le règne de la raison du plus fort. La notion du pouvoir et celle de la folie 
semblent être liées. Dès lors, il sera question dans ce chapitre de voir à travers La Folie et 
mort et La Mémoire amputée quel rôle joue le pouvoir politique dans la reconstruction de 
l‟histoire africaine. De même, il se chargera d‟étudier comment fonctionne l‟État 
postcolonial d‟après Ken Bugul et Werewere Liking.  
 
1. Pouvoir et crise de la société africaine postcoloniale « moderne ». 
La question du pouvoir en Afrique postcoloniale préoccupe nombres d‟écrivains 
du continent. À partir des années soixante, la littérature africaine aligne un nombre 
impressionnant d‟auteurs qui écrivent contre les abus du pouvoir (post)colonial. Il en va 
ainsi de Sembene Ousmane (Les Bouts de bois de Dieu, 1960), Ahmadou Kourouma (Les 
Soleils des indépendances, 1968), Yambo Ouologuem (Devoir de violence, 1968), 
Alioum Fantoure (Le Cercle des Tropiques,1972), Mongo Béti (Perpétue et l’habitude du 
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faudra aussi penser au départ des vieux dinosaures en 2000. 
 100 
  
   
malheur, 1974), Sony Labou Tansi (Une Vie et demie, (1979), Thierno Monénembo (Les 
Crapauds brousse, 1979), Henri Lopès (Le Pleurer-rire, 1982), Mongo Béti (L’Histoire 
du fou, 1990). Si l‟on s‟arrête à ces exemples, ces romans s‟élaborent autour de la 
problématique du pouvoir et généralement ne «  désignent nommément ni le pays ni le 
potentat mis en scène»
163. Il s‟agit d‟une « littérature de désenchantement »164 consacrée 
largement à l‟expression des revendications sociales, politiques et culturelles165. Ainsi, 
les figures du pouvoir sont des grands tyrans ridicules portant des noms tels que  « Le 
Président »
166
, « Messie-koï »
167
, « Baba Toura »
168
, « Guide Providentiel »
169
, 
« Monsieur le Président »
170
 et représentés comme « une grande force »
171
, selon 
l‟expression d‟Alioum Fantoure. La caricature des détenteurs du pouvoir africain ou du 
président de la République, telle que dépeignent les romanciers, renvoie à l‟expression de 
la désillusion du peuple africain après l‟accession à l‟indépendance.  
Ken Bugul et Werewere Liking s‟inscrivent dans cette logique. À travers les 
personnages qu‟elles mettent en scène, elles montrent comment la crise que traverse le 
peuple africain est tributaire du pouvoir politique. Ces auteures mettent en exergue un 
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contexte de violence dans lequel les autorités politiques anéantissent et déshumanisent le 
peuple. En ce sens, l‟évolution des personnages est emblématique de la crise sociale.  
1. 1. Crise individuelle, crise collective et société en détresse. 
Dans La Folie et la mort, le personnage principal  ne parvient pas  à trouver un 
travail en ville malgré ses diplômes universitaires. Elle accepte de travailler comme un 
mirage jusqu‟au jour où elle assiste à un crime sur un albinos. Après un communiqué 
radio qui diffuse l‟information sur le crime, elle décide de tatouer ses lèvres afin 
d‟échapper à ses poursuivants : « par ce tatouage, elle pourrait se retrouver avec elle-
même, et ainsi renaître. Il le fallait si elle voulait vivre en devenant elle-même (FM, 34). 
Malheureusement, elle ne réussit pas à supporter la terrible épreuve du tatouage ; elle 
finit dans un hôpital psychiatrique de la capitale car elle avait commis « l‟acte fatal » et 
avait brisé « un pacte avec elle-même » (FM, 116).  
Ken Bugul dévoile ainsi les abus d‟un pouvoir et d‟un système politique qui 
avilissent le peuple. Dès le début du roman, le lecteur apprend qu‟il s‟agit d‟un contexte 
tragique partout dans « ce pays sans nom, sans identité, enfin un pays fantôme, absurde, 
ridicule et mauvais » (FM, 11). L‟absurdité ici se traduit à travers l‟évocation des indices 
temporels renvoyant à l‟obscurité : « Il fait nuit. Une nuit noire. Une nuit terriblement 
noire » (FM, 11). Dans ce « pays absurde », la vie des personnages est soumise à un 
décret présidentiel que diffuse la radio: « tous les fous qui raisonnent, et tous les fous qui 
ne raisonnent pas, donc tous les fous, doivent être tués sur toute l‟étendue du territoire 
national » (FM, 12). Le décret intervient ici non seulement comme un leitmotiv, mais sa 
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répétition permet aussi d‟attirer l‟attention du peuple sur les différentes manifestations du 
pouvoir pour mieux le contrôler. Sur le plan narratif, la répétition crée un effet 
d‟étouffement ; l‟espace vital de Mom Dioum, comme celui des autres personnages, se 
rétrécit, les murs se referment sur elles, comme les possibilités de sortir de ce qui semble 
une impasse, physique et mentale.  
Le Timonier
172
 utilise les medias pour asseoir son pouvoir et cherche en même 
temps à se débarrasser de toute réaction contradictoire. En ce sens, la radio peut être 
considérée comme le personnage central du roman qui sert de liaison entre les autorités 
politiques et le peuple, puisque c‟est à travers elle que le peuple retient des informations 
fournies par le „Grand Timonier‟. Elle joue un rôle fondamental dans la mesure où c‟est 
elle qui grave les différentes décisions du Timonier dans l‟esprit du peuple : « le 
Timonier a exigé qu‟il soit prononcé à chaque programme, dans sa nouvelle politique 
d‟ajustement contemporain » (FM, 12). Dès lors, la radio devient un instrument de 
manipulation. L‟auteure elle-même affirme que la radio « est utilisée pour véhiculer des 
messages en faveur du  Timonier »
173
. Si dans La Folie et la mort, la radio a pour rôle de 
propager des informations sur la vie personnelle du Timonier telles que le mariage de sa 
fille, ses multiples inaugurations et voyages, l‟auteure transpose ainsi une situation 
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déplorable dissimulée à travers la radio, mais qui donne l‟impression que tout va bien et 
que tout est normal. Textuellement, la radio prend le relais de l‟autorité narrative, 
signalant un manque de marge de liberté et une absence de voix autonome, même fictive. 
C‟est une figuration de la folie qui envahit le texte à l‟image de la folie qui a, semble-t-il, 
envahi le continent. Ce pays imaginaire que l‟auteure construit n‟est que la figuration 
d‟une folie qui s‟accompagne d‟une figuration de violence.  
Ken Bugul met notamment en relief une scène où les jeunes enfants sont sacrifiés 
pour renforcer le pouvoir du Timonier. En effet il s‟agit du mensonge des vieux de la 
localité Vassari qui se font passer pour des ancêtres et en profitent pour assassiner les 
enfants du village sous prétexte d‟un rituel culturel. D‟après eux, les enfants sont 
« choisis pour être les compagnons des ancêtres dans le monde où ils vivaient » (FM, 
141). Ils procèdent par un empoisonnement collectif : « les enfants avalèrent le liquide 
verdâtre et (…) s‟écroulèrent inanimés (…) ils ( …) les égorgèrent . Ils les décapitèrent et 
ensuite mirent les têtes dans un sac – Le Timonier sera satisfait. Avec ces têtes qu‟il nous 
demande, il va être l‟homme le plus puissant de la planète. Il va être l‟homme le plus 
riche du monde » (FM, 141). Destruction de la jeunesse par les vieux du village, là où les 
forces vives du village sont censées porter le devenir de la communauté ; paradoxe et 
comble de l‟absurde donc d‟une société en déliquescence. La destruction de la jeunesse 
africaine dans le but de préserver le pouvoir du Timonier montre qu‟il s‟agit d‟une 
société dans laquelle la vie réelle se confond à la jungle et où la raison du plus fort règne 
en maître. Puisque le Timonier détient le pouvoir suprême, le peuple subit et 
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l‟accompagne contre son gré dans son projet de s‟éterniser au pouvoir et de demeurer 
chef à vie. Sur ce point, Achille Mbembe estime que « seuls l‟assassinat, la rébellion ou 
le soulèvement armé peuvent contredire le principe de la continuation indéfinie au 
pouvoir »
174. Ce faisant, il s‟inscrit dans la prolongation de la pensée fanonienne sur la 
nécessité de la violence. 
Dès lors, Ken Bugul dresse un portrait des tenants d‟une société en crise, à 
commencer par le chômage comme l‟une des manifestations de la crise sociale causée par 
l‟abus du pouvoir postcolonial. Ken Bugul présente des milliers de jeunes diplômés au 
chômage sans espoir de trouver du travail. Mom Dioum travaille ainsi comme 
domestique chez des expatriés parce que « l‟État ne recrutait plus depuis longtemps (…) 
s‟il fallait nécessairement recruter, c‟était parmi ceux qui avaient une carte d‟identité du 
parti et ils n‟avaient pas besoin des diplômes (…) c‟était le Timonier qui l‟imposait au 
pays » (FM, 26). C‟est également le cas de Mor Lô, « mari fantôme » de Fatou Ngouye. 
En effet, ce dernier doit abandonner son épouse, incapable qu‟il est de se trouver un 
travail dans son pays. Il doit aller « chercher fortune en Italie » parce que « ceux qui 
étaient partis chercher la fortune, revenaient avec toutes les richesses possibles et 
inimaginables » (FM, 22). L‟absence du mari entraîne la femme dans une sorte d‟errance 
et de solitude (FM, 24). Elle doit se contenter de suivre les informations sur les multiples 
célébrations du Timonier, le fameux décret présidentiel qui conditionne la vie de presque 
tous les habitants du pays, grâce à un poste radio que lui offre le mari. Ken Bugul 
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transpose ainsi les conditions de vie d‟une jeunesse « livrée pieds et poings liés aux 
bourrasques d‟une civilisation corruptrice »175 et broyée par les différentes formes de 
pouvoir postcolonial.  
Chez Ken Bugul, les crises individuelles et collectives sont tributaires du contexte 
sociopolitique. Déjà, toutes les stratégies de contrôle mises en place par les détenteurs de 
pouvoir, notamment les empoisonnements collectifs des enfants, le chômage et la 
destruction du foyer familial, expriment une absence de raison. Face à un tel contexte et 
environnement, comment s‟exprime et se représente une tentative de résistance à ce 
système ? Notamment quel peut être le rôle des intellectuels dans une telle société ? 
1. 2. L’intellectuel persécuté.  
A travers La Mémoire amputée, Werewere Liking dévoile les différentes formes 
du pouvoir en Afrique postcoloniale. Construit autour de figures mythiques, le roman 
montre comment le pouvoir politique en place mène une lutte armée contre les 
intellectuels susceptible de le contester. La narratrice démontre comment les actions sont 
menées pour étouffer le Mpôdôl
176, symbolisant le leader de l‟opposition camerounaise 
tué dans le maquis le samedi 13 septembre 1958. A travers cette figure historique, elle 
tente de réhabiliter Um Nyobè
177
, le nationaliste camerounais éliminé pour ses prises de 
position politiques à la fin des années 50. Liking évoque la période de vives tensions 
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attisées par l‟Union des Populations du Cameroun (UPC)178 et retrace le chemin de croix 
du nationaliste Um Nyobè. D‟après Liking, le Mpôdôl a pour mission de dénoncer le 
pouvoir politique en Afrique et de mettre en question l‟œuvre des colonisateurs et de ses 
collaborateurs : « A bas la colonisation, à bas les colonisateurs et leurs collaborateurs, à 
bas le travail forcé et l‟exploitation (MA, 65). L‟auteure offre ainsi l‟opportunité de 
revisiter les temps forts de la vie d‟Um Nyobè et à travers lui, la façon dont le pouvoir 
colonial et le pouvoir local combattent avec acharnement l‟espoir qu‟incarne l‟UPC. 
Ce personnage historique est traité comme un simple criminel assimilé à un anti-
modèle. Dans ce contexte, évoquer en public des événements liés à la vie de Mpôdôl, 
détenir et diffuser ses écrits sont autant de gestes considérés comme une subversion ou 
tout au moins comme troublant l‟ordre public. Le discours officiel ayant pour but 
d‟embrigader les esprits, quiconque tente de s‟insurger contre ce discours est étiqueté de 
fou. Celui qui reçoit malheureusement les attributs de fou est immédiatement jeté en 
prison ou éliminé comme le Mpôdôl. Ange Bergson Lendja analyse cette question dans 
Politique et émigration irrégulière en Afrique et démontre comment « la crise de l‟État-
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Léviathan »
179
 ne donne aucune possibilité au peuple africain de s‟exprimer et 
conditionne en même temps leur déplacement vers un ailleurs.  
Au-delà de ce jeu de pouvoir, la notion de folie n‟en reste pas moins une notion 
ambiguë et complexe. En ce sens, il devient difficile de savoir quels sont les attributs du 
fou. 
Si le fou se définit comme celui qui ne s‟aligne pas sur le discours officiel, il 
existe cependant une catégorie d‟hommes qui se charge de diffuser au maximum ce 
discours et de le suivre à tout prix. Encore appelés agents du développement, ils trouvent 
des techniques pour pérenniser l‟œuvre de leurs prédécesseurs ou tout au moins des 
colonisateurs. C‟est le cas de Père Njokè, prototype d‟homme moderne, qui subit les 
transformations à travers ses fonctions sociales : il travaille en tant qu‟instituteur, maître 
d‟hôtel, soldat et infirmier. Ces différentes fonctions l‟éloignent de sa famille et de sa 
localité. Aucun membre de son clan, voire de sa famille ne profitera de ses multiples 
foncions sociales. Pire encore, sa fille Halla Njokè, ne garde qu‟un triste souvenir des 
responsabilités de son père auprès de sa famille. A travers la figure du père, le lecteur 
peut ainsi se demander quelle est la valeur de l‟homme moderne dans la société africaine 
postcoloniale. Au lieu de sympathiser avec ses confrères, ce père se range plutôt du côté 
du pouvoir dirigeant et participe à la lutte contre le Mpôdôl considéré comme fou. C‟est 
pourquoi il est scandalisé et ne comprend pas « qu‟un nègre puisse se lever en pleine 
assemblée avec des Blancs pour remettre en cause la règle déjà établie » (MA, 65). Voilà 
que père Njokè travaille en collaboration avec le système qui opprime le peuple et 
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combat les intellectuels. La modernité ou l‟esprit du progrès dont il est question ici est 
remise en cause par Liking. Elle met ainsi en exergue une crise de la modernité. 
Oui maître Minlon et tous les intellectuels sur son sillon, nous 
avons été témoins de toutes les humiliations intolérables qui vous 
ont été infligées, au point que les jeunes qui vous prenaient pour 
idoles en ont perdu jusqu‟au seul désir de savoir. Le savoir est 
venu sous nos yeux ahuris, symbole de vains efforts et source 
d‟inutiles tracasseries ! Tant et si bien que, de toute notre 
génération d‟assoiffés et de créateurs de mondes nouveaux dans 
nos rêves, il n‟en est sorti que de mornes fonctionnaires, et 
quelques sordides politicards !!! Les rares impénitents étaient 
condamnés à l‟exil, parfois à vie… (MA, 398). 
Après les indépendances, le peuple ne connaît que frustrations et désillusions. En 
effet, « les soleils des indépendances »
180
 n‟auront pas atteint leurs objectifs en termes de 
liberté, de justice et de prospérité.  
Et voilà les pauvres chefs à marchander, soudoyer les 
« évaluateurs », pour classer les sacs de leurs sujets ou de leurs 
cours dans telle ou telle catégorie plutôt que dans telle autre. 
Finalement, le pouvoir d‟un chef à ce marché se limite à tenter de 
faire arnaquer son sujet de cinquante au lieu de cent pour cent, et 
encore, quand la qualité de son produit est vraiment la 
meilleure… Et Dieu ! Quand ceci cessera-t-il ? Et jusqu‟où cela 
s‟étendra-t-il ? (MA, 293-294). 
On assiste donc à la loi du plus fort qui crée des disparités entre les individus et se 
confond à l‟ensemble des « règles implicites ou explicites qui ont vocation à perdurer », 
qui se répètent « sans grande surprise dans les faits et les gestes de tous les jours »
181
. En 
ce sens, Jean-François Bayart
182
 souligne que les pratiques autoritaires, l‟échec de la 
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démocratie libérale en Afrique noire, le fait colonial et la reproduction de son héritage au 
lendemain des indépendances sont à blâmer. Selon lui, « la démocratie en Afrique noire 
sera la résultante d‟un rapport de force entre groupes sociaux et entre idéologies »183. 
La question du pouvoir en Afrique postcoloniale telle que posée par Werewere 
Liking, est source de multiples tensions entre les autorités politiques et le peuple. 
L‟auteure montre l‟éventail des mesures prises pour combattre les figures historiques qui 
ont osé développer des arguments contraires à ceux de la classe dirigeante. Bien plus, les 
intellectuels africains qui proposent de nouvelles stratégies pour construire une politique 
nationale sont non seulement combattus avec acharnement mais aussi considérés d‟abord 
comme des fous qui ne respectent pas les normes sociales et qu‟il faut éliminer à tout 
prix. Cependant, il y a un renforcement des stratégies permettant de pérenniser le système 
politique en place. Voilà qui relativise la notion de la folie car être fou devient dès lors 
une sorte d‟étiquette apposée à celui qui ose contester le pouvoir.  
Que ce soit chez Liking ou chez Ken Bugul, le pouvoir en Afrique postcoloniale 
est loin de contribuer au bon fonctionnement de la société. C‟est une machine de contrôle 
qui manipule les individus et les rend fous au sens où l‟entend Pius Ngandu Nkashama184. 
Selon lui en effet, le fou est un individu qui refuse de se soumettre aux « normes 
sociales ». Il est étiqueté et marginalisé parce qu‟il s‟insurge contre le pouvoir étatique. 
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C‟est ce qui explique la violence et les conflits de toute sorte qu‟évoquent Ken Bugul et 
Liking et qui nécessitent une attention particulière. 
 
2. Violence et conflits des altérités 
La notion de violence est souvent considérée comme une  force physique exercée 
sur un individu. Or, il existe une violence symbolique mise en relief par Pierre 
Bourdieu
185, et qui tire son épaisseur d‟un acte implicite sur les victimes. Il s‟agit de 
cette violence qui extorque des soumissions qui ne sont même pas perçues 
comme telles en s‟appuyant sur des « attentes collectives », des croyances 
socialement inculquées. Comme la théorie de la magie, la théorie de la 
violence symbolique repose sur une théorie de la croyance ou, mieux, sur 
une théorie de la production de la croyance, du travail de socialisation 
nécessaire pour produire des agents dotés des schèmes de perception et 
d‟appréciation qui leur permettront de percevoir les injonctions inscrites 
dans une situation ou dans un discours et de leur obéir
186
. 
Elle peut également se manifester par une sorte de surveillance. Que ce soit la 
violence physique ou symbolique, il y a une idée de contrainte, de force ou d‟intimidation 
qui aboutit à la privation de la liberté
187. On dira qu‟il y a violence  
… dans une situation d‟interaction, un ou plusieurs acteurs agissent de 
manière directe ou indirecte, massée ou distribuée, en portant atteinte à un 
ou plusieurs autres à des degrés variables soit dans leur intégrité physique, 
soit dans leur intégrité morale, soit dans leurs possessions, soit dans leurs 
participations symboliques et culturelles
188
.  
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 En ce sens, la répression de l‟État, aussi bien que les actes contestataires, font 
partie de la violence. Dans tout état de violence, l‟autre est inévitablement impliqué. Il 
perd sa liberté et devient une « dépouille »
189
. La violence est entendue dans ce contexte 
comme « toute contrainte de nature physique ou psychique susceptible d‟entraîner la 
terreur, le déplacement, le malheur, la souffrance ou la mort d‟un être animé ; tout acte 
d‟intrusion qui a pour effet volontaire ou involontaire la dépossession d‟autrui ».190  
Il sera question à cette étape de mon étude de faire ressortir et d‟analyser les 
différentes représentations de la violence et de démontrer la relation entre violence, folie 
et pouvoir chez Ken Bugul et chez Werewere Liking. Quels usages ces auteures font-elles 
de la violence ? Comment appréhendent-elles la violence respectivement dans La Folie et 
la mort et dans La Mémoire amputée ? 
2. 1. Les forces de l’ordre : vecteurs du conflit social. 
Dans La Folie et la mort, les rapports entre les composantes de la société sont de 
nature essentiellement conflictuelle. A cause du système politique en place, il règne un 
climat de peur, de suspicion et de méfiance. Le manque de confiance devient l‟une des 
caractéristiques des relations humaines : 
Mais le plus terrible ce n‟était pas tout cela. Le plus terrible était que les 
voisins étaient de plus en plus utilisés pour les dénonciations, les 
recensements de fous, les génocides, les crimes, les assassinats. Alors le 
voisin commençait à sentir mauvais. Depuis l‟avènement du règne du 
Timonier. Et depuis le nouveau décret. Histoire de voisins. (FM, 18). 
                                                          
189
 D. C. Durante. Les Dépouilles de l’altérité. Montréal : XYZ, coll. « Documents » 2004. 
190
 F .Héritier, « Réflexions pour nourrir la réflexion », in De la violence, Tome I, Paris, Éditions Odile 
Jacob, 1996, p.17.  
 112 
  
   
La vie en communauté est presque impossible. Ken Bugul présente un contexte 
dans lequel les forces de l‟ordre exercent une violence multiforme sur la population. Ces 
agents de l‟autorité abusent de leur pouvoir pour anéantir le peuple. En ce sens, le 
pouvoir ne renvoie plus à cette « manière de diriger la conduite d‟individus  ou de 
groupe »
191
. La répétition de la phrase « le plus terrible n‟était pas... le plus terrible était 
que… », exprime une violence de proximité, qui passe par les voisins. L‟énumération – 
les dénonciations, les recensements des fous, les génocides, les crimes, les assassinats – 
appuie le caractère inéluctable, infaillible d‟un seul et même procédé – depuis 
l‟avènement du règne du Timonier. Et depuis le nouveau décret. Histoire des voisins – 
sanctionne la réalité du pouvoir de l‟Etat face auquel la contestation semble vaine, réduite 
à néant. Dans ce contexte, au lieu de protéger le peuple, les forces de l‟ordre symbolisent 
plutôt la crainte et la terreur à l‟aide de leur uniforme: 
L‟uniforme pour les villageois c‟était toujours la représentation de la 
terreur. Les esclavagistes, les colons, l‟enrôlement par force pour les 
guerres des colons, les travaux colossaux des colons, les basses besognes 
comme dénoncer, faire arrêter et tuer les opposants…l‟uniforme qui 
semait la terreur partout. L‟uniforme qui était censé apporter la justice, la 
sécurité, la défense des uns et des autres. ..Fatou et Yoro avaient eu peur 
des gens en uniforme. (FM, 65) 
Ces gens-là provoquent un climat de peur et de frustration chez le peuple. Ils 
l‟abusent et usent de leurs forces pour l‟opprimer. Fatou Ngouye et Yoro sont victimes de 
cette oppression sans raison apparente. Aucune raison n‟a été donnée sur leur arrestation. 
Dans le commissariat où ils se trouvent menottés, « un homme tout nu, pieds et mains liés 
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était dans un coin. Son corps semblait avoir reçu beaucoup de coups. Il avait des bosses 
partout et son visage était tuméfié. Un homme en uniforme passa à côté de lui et lui 
assena un coup de pied dans les côtés… en riant il lui assena encore plusieurs coups de 
pied avant de s‟en aller… » (FM, 59-60).  
Le lecteur découvre comment les citoyens sont soumis aux hommes de pouvoir. 
Dans ce contexte, l‟uniforme est un signe de terreur et de pouvoir absolu. Le contexte tel 
que vécu ici est régi par les rapports de force qui maintiennent la communauté dans la 
dépendance des forces de l‟ordre. Ceux qui sont censés mettre de l‟ordre et venir en aide 
aux populations, sont plutôt leurs bourreaux. Il en est ainsi du viol de Fatou Ngouye par 
un homme en uniforme, chef des policiers (FM, 67) et de Yoro qui « était enfermé au 
poste, battu, tiré, déshabillé, traîné » (FM, 66). 
L‟on retient de la société postcoloniale que dépeint Ken Bugul qu‟« un homme en 
uniforme était plus important que tout autre homme. A part le Timonier. Tu étais 
respecté, vénéré, adulé, par tous ceux et celles qui avaient besoin de toi pour survivre et 
pour faire marcher leurs affaires illicites au détriment de l‟honnête peuple... » (FM, 63). 
En ce sens, « il n‟y a donc pas par rapport au pouvoir un lieu de grand Refus – âme de 
révolte, foyer de toutes les rebellions, loi pure du révolutionnaire»
192
. L‟auteure procède à 
une mise en cause des différentes formes de pouvoir héritées de la colonisation qui 
continuent d‟opprimer le peuple. Puisque les agents des forces de l‟ordre constituent un 
instrument d‟assujettissement de la société africaine postcoloniale, Ken Bugul tourne en 
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dérision ce métier. Par son recours à la métonymie de l‟uniforme pour désigner le 
policier, l‟auteure signale l‟incontournable d‟un système qui s‟est imposé et face auquel 
le peuple se voit impuissant. La peur ressentie face à l‟uniforme était celle ressentie 
autrefois face à l‟administrateur, le militaire, le gendarme français, tous représentants le 
pouvoir colonial.  
L‟uniforme en soi sème la terreur et lutte contre toute forme de contestation créant 
également une disparité entre les individus et intimidant le peuple. Ainsi, le peuple subit 
des répressions au lieu de la protection. Or, les forces de l‟ordre, représentées par 
l‟uniforme, sont censées assurer la sécurité publique. Dépourvues de tout souci moral, les 
autorités politiques encouragent donc plutôt des conflits au sein de la population. Non 
seulement le système répressif dont il est question ici  détruit le peuple, mais il l‟incite 
aussi à la violence. 
2. 2. Devoir de violence 
Dans La Mémoire amputée, Liking s‟intéresse également à la place qu‟occupent la 
violence et les conflits dans les sociétés africaines contemporaines. Sa démarche consiste 
à démontrer les différents rapports de force entre le peuple et le pouvoir. Elle s‟inscrit 
dans la même optique que Fanon. En effet, Fanon attribue un fondement historique et 
politique à la violence. Face au pouvoir colonial, il estime que la violence est le seul 




   
 la violence qui a présidé à l‟arrangement du monde colonial, qui a rythmé 
inlassablement la destruction des forces sociales indigènes (…) sera 
revendiquée et assumée par le colonisé au moment où, décidant d‟être 
l‟histoire en actes, la masse colonisée s‟engouffrera dans les villes 
interdites. Faire sauter le monde colonial est désormais une image d‟action 
très claire, très compréhensible et pouvant être reprise par chacun des 
individus constituant le peuple colonisé (...). Détruire le monde colonial 
c‟est ni plus ni moins abolir une zone, l‟enfouir au plus profond du sol ou 
l‟expulser du territoire193.  
Il parle d‟une violence légitime qui n‟est autre chose qu‟une réponse à la violence 
coloniale agressive et impitoyable. La violence que projette l‟homme colonisé est selon 
Fanon nécessaire dans la mesure où « la violence du régime colonial et la contre-violence 
du colonisé s‟équilibrent et se répondent dans une homogénéité réciproque extraordinaire 
(…).  Le développement de la violence au sein du peuple colonisé sera proportionnel à la 
violence exercée par le régime colonial contesté »
194
. Puisque la situation coloniale est 
violente, « la décolonisation » ne peut être qu‟un «phénomène violent »195. Pour le sujet 
colonisé, la violence devient une sorte de catharsis qui lui permet de se libérer de toutes 
les frustrations dont il a été victime.  
La violence qui sévit pendant la période coloniale resurgit pendant la période 
postcoloniale. Les indépendances n‟ayant pas changé grand-chose, ou tout au moins les 
nouveaux dirigeants ayant succédé aux anciens colonisateurs, n‟ont fait que perpétuer le 
système colonial sous une autre forme. C‟est dans cette perspective que s‟inscrit 
l‟approche de Werewere Liking. Chez l‟auteure, la violence résulte de la situation 
dégradante que vit le peuple.  
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Déjà l‟impuissance de nos politiciens africains à la tête de leurs 
pays devenait affolante et a fortiori donc, la nôtre à nous, simples 
poètes en herbe dont la cible se réduisait de jour en jour par 
l‟analphabétisme croissant des populations ! Nos rares parutions 
susceptibles de taquiner les consciences semblaient alors si 
inefficaces et condamnées d‟avance… (MA, 308) 
L‟impuissance de la contestation est ainsi déclinée : l‟analphabétisme, simplicité 
et inefficacité des moyens, rareté des publications, de l‟écrit. Liking fait le constat d‟une 
impuissance et d‟un sentiment collectif d‟impuissance. Il se développe donc une forme de 
violence qui permet de libérer le peuple du système politique qui l‟anéantit et le 
déshumanise. En tant que telle, La Mémoire amputée participe d‟une littérature que 
Ngugi Wa Thiong‟o qualifie de littérature de lutte pour la libération nationale (« literature 
of human struggle for total liberation »)
196
. Liking dépeint le processus historique de 
décolonisation au Cameroun et les luttes armées parce que « le temps semblait avoir 
entrepris une course follement accélérée vers une destination inconnue, mais où 
l‟attendait, un trophée à ne pas rater. » (MA, 66). A travers sa narratrice, le lecteur est 
informé des différentes stratégies organisées pour combattre les colonisateurs. De même, 
« beaucoup d‟autres dispositions ont été proposées : creuser des pièges à éléphants sur la 
route pour empêcher les Blancs d‟avancer, en capturer quelques-uns et dissuader les 
autres… Faire venir les Ngangan Sunkan pour placer les fourmis guerrières 
empoisonnées, apprêter la foudre, etc.… (MA, 71). Il s‟agit des différents moyens que le 
peuple utilise pour résister contre toute domination. Dans ce cas, la violence devient un 
acte utile et légitime pour le peuple dominé. Elle est l‟arme par laquelle le dominé 
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s‟oppose au dominant. De ce point de vue, Liking réhabilite l‟image de Ruben Um Nyobè 
pour mettre en relief la valeur de la violence organisée en tant qu‟acte de résistance. Elle 
s‟inscrit dans la perspective de Richard Bjornson qui pense que : 
The spiritual and intellectual leader of UPC was the union organizer and 
former civil servant Ruben Um Nyobè. Revered by large numbers of 
Cameroonians for his integrity, his charisma, and his breadth of vision, 
Um Nyobè forged his image of the world from four principal sources. An 
important part of his personal heritage, the cultural and religious values of 
the Bassa imbued him with a respect for the wisdom of traditional 
society… His experiences as a magistrate‟s clerk and as a union organizer 
had given him a profound insight into the practical realities of colonialist 
oppression: its human dimensions and its vulnerability.
197
 
Dans La Mémoire amputée, la population organise la lutte pour empêcher l‟armée 
d‟atteindre Mpôdôl, surnommé le „Grand maquisard‟:  
Les routes d‟accès sont devenues toutes dangereuses et la plupart des 
villages (habitants) limitrophes de cette forêt (terrible) sont entrés en 
résistance dans le maquis. Ils forment de véritables commandes qui 
empêchent l‟armée d‟atteindre le « Grand maquisard ». Puisqu‟il a été 
question de brûler cette forêt mais quelques « nationalistes reconvertis » 
ont plaidé pour sauvegarder au moins l‟écologie » (MA, 70) 
L‟attitude révolutionnaire de certains personnages est un moyen pour l‟auteure de 
légitimer la violence et de reconstituer les événements qui se sont déroulés en Afrique 
pendant les luttes pour les indépendances. Il s‟agit d‟une lutte organisée contre « un 
pouvoir sans conscience divine, un pouvoir pire que celui de la jungle, un pouvoir qui 
dévore sans devoir de perpétuer la vie, qui tue pour tuer, sur commande, un pouvoir de 
robots » (MA, 414). En effet, les différentes formes de domination, vecteurs de violence, 
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sont reconnues chez Liking comme légitimes et salutaires. Le devoir de violence
198
 
s‟impose comme stratégie efficace pour résoudre les problèmes du colonisé et renvoie à 
« l‟expression par excellence d‟un peuple à la patience excédée »199. Liking écrit 
certaines pages effacées de l‟histoire politique du Cameroun, le silence imposé au sujet 
des héros révolutionnaires des indépendances africaines. C‟est contre ces manipulations 
du peuple que Mpôdôl mène ses actions politiques en vue de construire et de reconstruire 
une société africaine nouvelle fondée sur la justice.  
Liking exprime une réalité postcoloniale à partir d‟une représentation fictive 
renvoyant essentiellement à la période coloniale. Il y a donc cette question de l‟irruption 
de l‟imaginaire colonial dans l‟imaginaire postcolonial qu‟il faudrait prendre en compte. 
L‟auteure sélectionne les souvenirs et ramène le lecteur au réel d‟un pays où les 
personnages n‟ont de romanesque que leur nom. Le lecteur à son tour doit déchiffrer cette 
réalité placée derrière l‟écran de la fiction. En ce sens, La Mémoire amputée est un 
ouvrage qui présente l‟histoire de l‟Afrique postcoloniale « moderne » en général et du 
Cameroun en particulier. Son écriture est ainsi « liée aux grandes crises de l‟histoire » 




Si la violence chez Werewere Liking apparaît comme une réponse légitime au 
système répressif issu de la situation coloniale, Ken Bugul quant à elle transpose un 
contexte dans lequel les autorités abusent de leur pouvoir pour assujettir la communauté. 
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C‟est un contexte sans dialogue, dépourvu de toute moralité et où les pulsions sadiques 
des agents des forces de l‟ordre participent de l‟aliénation de la société. D‟après 
l‟auteure, le système politique en place crée un environnement pathologique susceptible 
de conduire tout un peuple à la déchéance et à la folie. Il s‟agit, selon l‟expression de 
Derrida, d‟une folie qui se définit en même temps comme « la limite et la ressource 
profonde »
201
 de la raison. 
 
3. Pouvoir et folie 
Dans L’Europe, l’Afrique et la folie, Bernard Mouralis affirme que « toute une 
part de la littérature négro-africaine est traversée par une véritable tentation de la 
maladie »
202. D‟après lui, l‟Afrique est assimilée à la folie et à la maladie mentale, que ce 
soit dans le domaine de l‟anthropologie ou dans celui de la fiction. Ainsi, un grand 
nombre d‟écrivains africains s‟intéressent à la problématique de la folie en Afrique 
postcoloniale. Les uns et les autres montrent une corrélation entre la folie et le système 
politique. Dans La Folie et la mort et dans La Mémoire amputée par exemple, Ken Bugul 
et Werewere Liking suggèrent à travers leurs personnages que la problématique de la 
folie en Afrique postcoloniale dérive inévitablement du système colonial, aliénant. Selon 
elles, la domination coloniale a contribué à l‟aliénation du peuple colonisé et le maintient 
dans un état de dépendance. C‟est dire qu‟ 
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en réalité, la colonisation dans son essence, se présentait déjà comme une 
grande pourvoyeuse des hôpitaux psychiatriques. Dans différents travaux 
scientifiques, nous avons, depuis 1954, attiré l‟attention des psychiatres 
français et internationaux sur la difficulté qu‟il y avait à « guérir » 
correctement un colonisé, c‟est-à-dire le rendre homogène, de part en part 
à un milieu social de type colonial (Fanon, Les Damnés de la terre, 177). 
Ken Bugul fait voir à son tour comment le pouvoir politique hérité du système 
colonial provoque confusion et folie chez le peuple. Elle met ainsi en relief les 
conséquences de souffrances névrotiques et les traumatismes que cela implique. Ce 







 et d‟autres sur la question du pouvoir en Afrique postcoloniale. Il s‟agit 
de revenir sur ce qu‟André Djiffack appelle la « collision entre la folie et le pouvoir »206.  
3.1. Système politique postcolonial : traumatisme et aliénation  
Dans La Folie et la mort, Ken Bugul crée des personnages qui expriment un 
malaise social. Ils évoluent dans un milieu traumatisant. Mom Dioum, Fatou Ngouye, 
Yoro et Yaw sont tous des personnages confrontés à un dilemme à cause de 
l‟environnement pathologique dans lequel ils vivent. Leur crise mentale est tributaire du 
comportement des leaders qui, ayant perdu la raison, usent de leur pouvoir et abusent le 
peuple. La folie est imputée aux agents des forces de l‟ordre, aux responsables du pouvoir 
dirigeant et aux élites nationales avides de luxe. Il s‟agit de « quelques individus qui 
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accaparaient tout (…) ces quelques individus qui possédaient un pays entier pour eux et 
faisaient ce qu‟ils voulaient » (FM, 63). La mégalomanie et le culte de la personnalité 
sont des maux qui minent la société postcoloniale. Déjà, « certains individus… voulaient 
porter l‟uniforme pour terroriser, s‟enrichir, tuer, régler des comptes, pervertir » (FM, 
65). Ken Bugul montre comment la folie du pouvoir déshumanise le peuple. Ses 
personnages deviennent des sujets marginaux et victimes de la folie qui s‟est emparée de 
la communauté, puisque « le peuple n‟existait pas, ou plutôt ne comptait pas dans nos 
pays » (FM, 63). L‟on reconnaît, comme le souligne Christian Delacampagne, que « la 




Ken Bugul cherche à transposer cet environnement pathologique dans lequel les 
détenteurs du pouvoir anéantissent le peuple. Ils sont dépourvus de toute moralité et 
l‟auteure se donne la tâche de décrypter tous les aspects du pouvoir. Que ce soit le 
pouvoir politique ou religieux, les représentants se comportent comme des malades 
mentaux exempts du bon sens. Violée par un policier et puis par un prêtre au nom du 
sacrement du baptême, Fatou Ngouye sera abandonnée dans un pensionnat. Elle ne 
sortira de là que pour trouver la mort après avoir été accusée de vol car, « il suffisait que 
quelqu‟un crie au voleur et aussitôt les gens faisaient leur propre justice » (FM, 174). 
Mom Dioum a du mal à trouver un emploi dans sa société malgré ses qualifications: 
« elle avait obtenu une maîtrise en Sciences Économiques avec même une mention. Mais 
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après cela il n‟y avait pas d‟espoir ni de trouver une bourse pour se spécialiser, ni de 
trouver un emploi » (FM, 26). Après ses études, elle n‟a obtenu que  
Du chômage… 
Des représailles… 
De la folie 
De la mort… ajoutée à ceci… 
Le développement en poudre. 
Le rejet des temps anciens. 
La mondialisation… (FM, 34-35). 
 
Un chant lancinant s‟élève, sorte de prose poétique qui chante la désillusion et la 
souffrance. Autant de raisons qui expliquent son retour au village. Un retour qui traduit sa 
déception, son exclusion sociale et son rejet par le système. En ce sens, Delacampagne 
souligne que «  c‟est la société (dite normale) qui est malade. Profondément malade : 
c'est-à-dire dans son fonctionnement global par des troubles qui opposent les individus 
entre eux ou à leur environnement»
208. La folie s‟explique donc par ce désenchantement 
qui met en relief la face cachée des dirigeants. Déjà, le chef de l‟État est physiquement 
absent, mais exerce son pouvoir despotique au sens de Montesquieu
209
 sur le peuple. Il 
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s‟agit d‟un contexte dans lequel « le pouvoir se construit autour d‟un modèle coercitif qui 
ne saurait être compatible avec une volonté de démocratisation »
210. C‟est aussi un moyen 
invisible pour endormir le peuple. A travers les medias, le Timonier diffuse non 
seulement sa vie privée, mais sa volonté de dominer toute la communauté.  
Bien plus, véritable métonymie, c‟est la radio qui juge les opposants, les ennemis 
du pouvoir dirigeant et tous ceux qui ne font pas partie du cercle présidentiel restreint. 
Ces derniers ne sont que  
Des ennemis du peuple, des ennemis du développement 
- des ennemis de notre Timonier 
- des jaloux 
- des envieux (FM, 130) 
La radio fait par ailleurs du Timonier un dieu. Dans le but de convaincre le peuple 
de son pouvoir divin, « il disait qu‟il était inspiré par un ange qui descendait du ciel la 
nuit quand il dormait et l‟ange le réveillait pour lui faire des révélations et lui donner des 
instructions » (FM, 60). Dès lors, les medias deviennent des instruments de manipulation 
et de désinformation, ce régime autoritaire déguisé enfermant le peuple dans une sorte 
d‟inertie. 
L‟objectif du Timonier est d‟éliminer les adversaires, les dissidents et ceux qui 
s‟opposent à sa politique qui n‟est qu‟une folie des grandeurs. D‟après lui, les fous 
doivent être tués : « tous les fous, ceux qui raisonnaient et ceux qui ne raisonnaient pas » 
                                                                                                                                                                             
sentiments naturels, le respect pour un père, la tendresse pour ses enfants et ses femmes, les lois de 
l'honneur, l'état de sa santé; on a reçu l'ordre, et cela suffit. »   
210
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(FM, 25). Le fou est donc celui qui refuse de s‟aligner du côté du Timonier. C‟est 
l‟individu qui s‟oppose aux normes sociales. Selon Roland Jaccard, le fou « représente 
[…] le négatif qui, par contraste, fait apparaître la normalité sociale ou individuelle »211. 
Au demeurant, le fou représente l‟anormal et le marginal. 
Ken Bugul réinterroge ainsi la question du pouvoir en Afrique postcoloniale. A 
travers « la déviance policière »
212, l‟image du pouvoir est galvaudée et dévalorisée. Le 
pouvoir politique dont il est question dans ce contexte abrutit, anéantit, aliène et 
déshumanise le peuple. En fin de compte, si les personnages de Ken Bugul deviennent en 
proie à la folie à la fin du livre, c‟est à cause de cet environnement pathologique, ce 
pouvoir autoritaire qui abuse le peuple. La folie devient le reflet des crises des sociétés 
qui se manifestent par la crise identitaire du sujet postcolonial.  
Dans La Mémoire amputée, Werewere Liking adopte une perspective qui consiste 
à mettre en relief un environnement aliénant issu du contexte postcolonial. D‟après elle, 
le nouveau contexte a engendré un bouleversement de la société à cause du pouvoir hérité 
de la colonisation. « Déchirée entre les choix dans une Afrique indépendante où tout est à 
refaire»
213
, sa narratrice évolue dans un « univers en ébullition »
214. Liking met l‟accent 
sur le changement et sur les risques que courent les Africains face à ce nouveau monde. 
En effet, elle constate que « la capitale, c‟est effectivement un nouveau monde des routes 
bitumées, des magasins chatoyants, des vitrines richement achalandées et une foule qui 
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ne désemplit pas les rues, affairée, pressée, effrénée, cahotante, chavirée et chavirante, un 
monde fou quoi !» (MA, 197). A partir de ce constat, le lecteur est averti d‟une société en 
pleine mutation mais qui peut rendre fou. En ce sens, le tort est attribué aux autorités 
dirigeantes. La narratrice Halla Njokè s‟inspire de sa mémoire et de celle de Tantie Roz 
pour expliquer les manifestations du pouvoir politique en Afrique « moderne ». Il s‟agit 
d‟une société dans laquelle « les discours des politiciens à la langue de bois (… ) 
rappellent les prisonniers politiques qui subissent l‟arbitraire et les populations 
transformées en bêtes de somme » (MA, 18). Les autorités ou les forces de l‟ordre 
interviennent comme des malades mentaux. En effet, ce sont « des policiers véreux 
raquettant à tous les coins de rue ces pauvres petits chauffeurs de transports en commun 
et vendeurs à la sauvette, au vu et au su de tout le monde, impunément ! » (MA, 19). 
En outre, l‟auteure met en relief les problèmes liés à la gestion du continent. De 
ce fait, la narratrice explique que les « pouvoirs politiques » sont « infantilisés par des 
faux besoins » (MA, 384) car « ces montagnes de voiturettes, de dinosaures, de pistolets, 
de monstres et autres « armes fatales »… ces jouets de consommation inutile qui 
détraquaient encore plus les enfants en les abrutissant et les rendant complètement 
aliénés. On allait les empiler, les compresser, et en faire une matière aussi dure que de 
l‟acier servant à construire les nouveaux immeubles » (MA, 393). On assiste ainsi à « une 
véritable négation du bon sens »
215
. Au lendemain des indépendances, les Africains qui 
ont subi les traumatismes de la colonisation, se sentent trahis. Pour reprendre l‟expression 
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de Pius Ngandu Nkashama, ils sont «  des êtres d‟oppression minés dans la matérialité 
physique et physiologique qui retournent la violence contre eux-mêmes »
216
. Voilà qui 
explique la folie qui a envahi le continent. L‟Afrique postcoloniale semble avoir perdu le 
bon sens dans la mesure où la folie reste un mal qui mine le continent. C‟est aussi dans 
cette perspective qu‟il faut comprendre Patrick Chabal lorsqu‟il souligne que  
La violence passive est la violence commise par défaut, simplement parce 
que l‟État est incapable de gouverner efficacement, incapable de faire face 
aux responsabilités qui lui incombent, à savoir (entre autres) gérer le 
patrimoine dont il possède le contrôle. Il s‟agit de la violence qui provient, 
par exemple, de la destruction de l‟économie commise par l‟état totalisant, 
la violence de l‟incompétence qui afflige les administrations africaines et 
qui a pour conséquence l‟avilissement des administrés, ou encore, et peut-
être surtout, la violence de la famine »
217
.  
Si la folie semble remplacer le bon sens, si le pouvoir dirigeant en Afrique 
postcoloniale a ses normes indépendamment de la raison, le peuple perd sa souveraineté 
et devient une « dépouille »
218
. De même, le système coercitif que les autorités mettent en 
place pour déstabiliser et neutraliser le peuple explique l‟état de folie qui a envahi 
l‟Afrique. Dès lors, il se crée des tensions entre le pouvoir dirigeant et ceux qui osent 
s‟opposer à l‟idéologie prévalente. A travers la souffrance et l‟errance de leurs 
personnages, Ken Bugul et Werewere Liking transposent une société en déliquescence, 
productrice de folie.  
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3.2.Folie et quête identitaire du sujet postcolonial. 
La folie est une notion ambiguë par excellence ainsi que l‟analyse Soshana 
Felman : 
dans la dialectique abstraite qui se joue entre la folie et la raison, dans 
l‟antagonisme qui met aux prises les fous et les hommes de raison, dans la 
lutte qui oppose enfin le fou à la société, la folie apparaît tantôt comme 
une valeur positive, tantôt comme une valeur négative. Elle ne cesse de se 
heurter à ses propres contradictions. C‟est pourquoi tous ses gestes ont un 
double sens. La folie est foncièrement ambiguë
219
 
Elle met ainsi en relief les différentes manifestations de la folie dans le texte 
littéraire. Pius Ngandu Nkashama identifie quant à lui plusieurs sortes de fous dans la 
fiction romanesque africaine : « des fous authentiques …des fous qui le deviennent après 
une lutte violente contre leur raison ébranlée par la rationalité des nouveaux systèmes 
politiques. Des conduites „anormales‟, des actes de refus, névrotiques ou psychotiques… 
»
220
. Si plus haut il était question de montrer comment la folie agit comme problème 
mental dû aux pouvoirs totalitaires postcoloniaux, cette partie du travail étudiera la folie 
comme une décision délibérée et comme une technique d‟écriture. En ce sens, l‟on retient 
avec Felman que « raison et folie sont liées ; la folie est essentiellement un phénomène de 
la pensée : d‟une pensée qui dénonce, en la pensée de l‟autre, l‟Autre de la pensée. La 
folie n‟est possible que dans un monde en conflit de pensées »221. 
Dans le cadre des études littéraires, Kabombo Wadi propose également une 
définition de la folie. Il souligne que la folie est  
                                                          
219
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le lieu de la connaissance et de l‟indication de l‟imminence du péril social, 
de la tension sociale, du déchirement social. Si la folie mentale est le signe 
et le lieu d‟une impuissance culturelle, phraséologique, d‟une castration 
politique, si elle est l‟expression d‟une demande d‟aide, d‟un appel au 
secours, la folie littéraire naît d‟une imagination exacerbée, d‟une lucidité 
aveuglante, d‟une aspiration fondamentale frustrée, marginalisée, piétinée, 
méconnue. Elle dit la tradition tragique des laissés-pour-compte, que leurs 
conditionnements sociaux ont privé de la possibilité de se révolter, de 
protester, de revendiquer. Le fou littéraire n‟est pas un partisan à 




Être fou dès lors, c‟est échapper à la décrépitude et prôner un changement radical 
de la société, c‟est choisir la revendication pour une société égalitaire et humaine. En ce 
sens, elle est une philosophie, une vision du monde à travers les regards de ceux qui, par 
leur prise de position peu ordinaire, sont étiquetés de fous. Par exemple, le fou chez 
William Sassine, est « une voix que les gouvernements traquent tout le temps » 
et appellent « désespoir, folie, ennui »
223
. Plusieurs auteurs africains présentent 
l‟intellectuel comme le fou. Ainsi en va-t-il de Tahar Ben Jelloun224 et Pius Ngandu 
Nkashama
225
 pour qui « le fou est… ce diseur de la … « bonne nouvelle » »226. Dans Le 
Baobab fou, le fou est présenté comme un sage qui vit seul et qui se dit être « le plus 
ancien, le plus savant de tous…»227. Les fous dans la plupart des cas sont doués de raison 
et se donnent pour mission de faire un changement radical de la société. Mongo Beti
228
 et 
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Malick Fall
229
 suggèrent que la folie est un choix qui permet à certains individus 
d‟exprimer leur mécontentement par rapport aux normes sociales. Jean le fou par 
exemple, reçoit le titre de Moïse « pour délivrer son peuple de la servitude »
230
. Il y a un 
déphasage entre les réalités sociales et les idées du fou. Le fou cherche à fonder une 
société juste et égalitaire. Comment cet aspect de la folie s‟observe-t-il dans La Folie et 
la mort de Ken Bugul ? 
Chez Ken Bugul, on constate que les personnages marginalisés, exclus, mutilés 
physiquement ou moralement, évoluent aux confins de l‟anormalité. Or, la norme 
consiste à accepter l‟idéologie dominante sans protester. Mais, il arrive qu‟un individu 
remette en question le pouvoir politique du Timonier. A ce moment, il est considéré 
comme fou et participe de ce que Nkashama appelle « des conduites anormales, des actes 
de refus, névrotiques ou psychotiques »
231
. Or, il cherche à échapper à la décrépitude et à 
renier ce qui est considéré comme norme.  
Mom Dioum, s‟inscrit dans la lignée des fous classés dans la catégorie des 
intellectuels. Diplômée en Sciences Économiques, elle décide de retourner au village 
parce qu‟elle n‟arrive pas à trouver un emploi en ville comme les autres jeunes de sa 
génération : «  Maîtrisarde
232
 sans emploi, Mom Dioum avait été ballotée de quartier en 
quartier à la ville. Elle avait cherché du travail en vain » (FM, 26). Mais avant de prendre 
la résolution de rentrer au village, elle accepte de travailler en ville comme « mirage ». 
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C‟est dans cette perspective qu‟il faut comprendre Christian Delacampagne lorsqu‟il 
déclare  
[Qu‟] un individu peut se trouver dans une situation intenable… il est 
amené à prendre conscience du fait que ce que les autres tiennent pour réel 
n‟est que fantasme, et à se comporter en conséquence : si bien que les 
autres finiront par tenir pour fantasme ce qu‟il tient pour réel, c‟est-à-dire 
par le déclarer fou…233  
Le retour aux sources
234
 est le moment pour elle de se « tuer pour renaître ». Les 
fous sont prêts à mourir pour renaître. Il s‟agit d‟une lutte politique pour une Afrique 
nouvelle, d‟une philosophie et d‟une façon d‟appréhender les réalités postcoloniales. Le 
retour originel chez Ken Bugul laisse voir que « si l‟Afrique doit apporter une danse plus 
rythmée à la ronde universelle à laquelle chaque civilisation particulière porte sa danse 
propre, c‟est notre tradition orale qui peut mieux libérer cette danse et ce rythme. C‟est là 
que se trouvent toutes les valeurs du passé africain, au triple plan moral, historique et 
socio-politique »
235
. Après ces effroyables expériences passées en ville, la solution idéale 
qui s‟offrait à Mom Dioum était de retourner à son propre monde : « je décidai de partir 
pour le village. Sans mes millions… c‟était ainsi que quand je suis arrivée au village j‟ai 
pensé à faire le tatouage des lèvres pour devenir méconnaissable et retourner à mes 
propres repères, à mon propre monde, à moi-même » (FM, 226). Ne pouvant pas 
coopérer avec le système dans lequel elle vit, Mom Dioum choisit de devenir autre car, 
« quelques individus manipulent l‟existence d‟un peuple entier, des peuples entiers pour 
leur seul plaisir » (FM, 229). Le tatouage, pratique traditionnelle, était devenu pour Mom 
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Dioum un moyen d‟échapper aux réalités de sa société. À travers cette pratique, elle veut 
modifier son visage, son identité afin d‟échapper à ses poursuivants. Ce faisant, elle 
embrasse l‟un des paradoxes sur lesquels l‟auteure met le doigt, à savoir que la 
protagoniste a d‟abord embrassé la modernité, cherchant à faire carrière, quittant le 
village pour la ville ; face à l‟échec de son expérience urbaine et d‟une ville qui s‟avère 
dévoreuse, elle repart au village et cherche à se recréer une identité autre, mais à travers 
l‟expérience d‟une cérémonie traditionnelle, qui la réancrerait dans ses valeurs. 
L‟insupportable de la douleur fait qu‟elle fuit la cérémonie en cours, et dès lors entre dans 
un entre-deux impossible, incapable de figurer la tradition et d‟appartenir à une Afrique 
traditionnelle, ayant déjà démontré son incapacité d‟appartenir au monde moderne. 
 
La vie de Mom Dioum va se terminer à l‟hôpital psychiatrique où elle rencontre 
Yoro. Ce dernier est poursuivi pour avoir dénoncé la pratique inhumaine des vieux du 
village Vassari qui font tuer les enfants au nom du pouvoir du Timonier prétextant qu‟il 
s‟agit d‟un acte culturel. En ce sens, «  les êtres sont si nécessairement fous, que ce serait 
être fou par un autre tour de folie de n‟être pas fou »236. La seule solution qui s‟offre à ces 
individus victimes du système totalitaire du Timonier c‟est la folie car, elle évoque           
« … un ordre égalitaire humain générateur de bien-être»237.  
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Désormais, le fou représente ce déséquilibré mental et social qui cherche à rétablir 
l‟ordre social. Au demeurant, « le fou est … différent des autres »238. Il fustige les maux 
qui minent la société et crée un nouvel ordre social dans le but d‟améliorer les conditions 
sociales de sa communauté. Il crée également un malaise au sein de sa société. Il se fait 
fou pour aider les autres membres de la société à échapper aux traumatismes de la 
société. C‟est le messie, le libérateur du peuple. La présence du fou explique une société 
en décrépitude ou un environnement pathologique qui a besoin d‟être guéri pour 
reprendre de nouveaux souffles. Le fou constitue l‟inévitable espoir dont le peuple a 
besoin pour résoudre ses problèmes sociaux. En ce sens, la folie n‟apparaît pas seulement 
comme une sorte d‟aliénation, mais elle est aussi un moyen d‟exprimer son désaccord par 
rapport à l‟idéologie dominante.  
Il ressort de cette analyse qu‟il y a une corrélation entre la folie et le système de 
pouvoir politique en Afrique postcoloniale. D‟après Ken Bugul et Liking, loin de prendre 
en compte le bien-être du peuple, les détenteurs du pouvoir participent à sa souffrance. 
Non seulement le peuple est abandonné à lui-même, mais il ne dispose d‟aucun moyen 
pour se défendre. Il se crée ainsi un environnement susceptible de rendre le peuple fou. 
Une folie qui ne se limite plus au seuil de la maladie mentale, mais qui opère comme un 
mode de pensée, une stratégie de résistance contre les abus du pouvoir. Si dans Femmes 
rebelles
239
, Odile Cazenave a exploré le personnage de la femme folle dans la littérature 
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négro-africaine des années 80 et a démontré que le protagoniste féminin est représenté 
souffrant de dépression et proche de la folie, le présent travail a plutôt permis d‟explorer 
l‟univers carcéral, l‟expérience d‟aliénation dans lequel vit le sujet postcolonial. 
L‟éclatement des protagonistes, leur dislocation deviennent une sorte de métaphore pour 
décrire la vie quotidienne et le contexte multiculturel qui affecte non seulement la femme 















   
CHAPITRE III 
L‟IDENTITE DANS LES ENJEUX DE L‟ESPACE POSTCOLONIAL  
 
Dans l‟analyse critique de toute création littéraire, la notion d‟espace, liée à la 
notion d‟imaginaire, ainsi qu‟à l‟itinéraire des personnages, constitue un enjeu dans 
l‟étude de différents modes narratifs240. Il s‟agit d‟identifier et d‟analyser les références 
spatiales à travers les romans au féminin sélectionnés pour notre étude. Si le chapitre 
précédant a permis de mettre en exergue une corrélation entre le système politique et un 
environnement pathologique en Afrique postcoloniale, il peut être utile et même 
révélateur d‟étudier la question de l‟espace du sujet postcolonial.  
A partir d‟une étude des catégories narratologiques telle que l‟a développée 
Gérard Genette et de ce qu‟il appelle « une technologie du discours narratif »241, il s‟agira 
de faire ressortir les stratégies d‟énonciation d‟Angèle Rawiri et de Ken Bugul dans leur 
écriture respective du cadre spatial. Pareille approche structurale répond à la définition 
qu‟en donne Foucault, lorsqu‟il écrit: 
Nous reconnaissons sa justesse et son efficacité : lorsqu‟il s‟agit 
d‟analyser  une langue, des mythologies, des récits populaires, des 
poèmes, des rêves, des œuvres littéraires, des films peut-être, la 
description structurale fait apparaître des relations qui sans elle 
n‟auraient pas pu être isolées ; elle permet de définir les éléments 
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récurrents, avec leurs formes d‟opposition et leurs critères 
d‟individualisation ; elle permet d‟établir aussi les lois de 
construction, des règles de transformation. Et malgré quelques 
réticences qui ont pu être marquées au début, nous acceptons 
maintenant sans difficulté que la langue, l‟inconscient, 
l‟imagination des hommes obéissent à des lois de structure.242 
 
 
Jean Yves Tadié s‟interroge, lui aussi, sur la représentation et sur la signification 
de l‟espace dans l‟œuvre littéraire. Il affirme que l‟espace narratif « c‟est le lieu où se 
distribuent simultanément les signes, se lient les relations et dans un texte, l‟ensemble des 
signes qui produisent un effet de représentation»
243
. Michel Butor quant à lui pense que 
« toute fiction s‟inscrit dans notre espace comme voyage (…) et l‟on peut dire à cet égard 
que c‟est là le thème fondamental de notre littérature romanesque »244. En ce qui 
concerne George Gusdorf, il définit l‟espace comme une  
Dimension du monde (…) ; une norme privilégiée pour la 
manipulation de la réalité, privilégiée même à tel point que nous 
sommes portés à la substantialiser, à en faire un support des 
choses, une manière de contenant, un commun dénonciateur, 
facteur d‟ordre, de classement, et, enfin de compte, canevas 
géométrique universel sur lequel interviennent les phénomènes et 
se succèdent les événements.(…) Situer un fait par ses cordonnées 
spatiales, donner la mesure exacte de ses dimensions, c‟est déjà 





Dans La Psychologie de l'espace, Gustave-Nicolas Fischer définit l‟espace 
comme « un lieu, un repère […] où peut se produire un événement et où peut se dérouler 
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une activité »
246
. De même, Bourneuf et Ouellet reconnaissent que « loin d‟être 
indifférent, l‟espace dans un roman s‟exprime dans les formes et revêt des sens multiples 
jusqu‟à constituer parfois la raison d‟être de l‟œuvre »247. Ces théoriciens examinent et 
déterminent le rôle et l‟importance de l‟espace dans le récit. L‟espace romanesque joue 
donc un rôle fondamental dans la lecture des textes littéraires.  
L‟étude de G’amàrakano d‟Angèle Rawiri, de Le Baobab fou et de La Folie et la 
mort de Ken Bugul permettra de dégager le rapport entre le logos et le topos, ou plus 
précisément entre les espaces textuels et les espaces référentiels. Loin d‟être une simple 
représentation géographique ou une simple allusion aux lieux dont parlent les écrivaines, 
ce chapitre est une contribution à l‟étude du fonctionnement de l‟espace en tant que 
catégorie narrative. L‟univers romanesque apparaîtra comme un « opérateur de lisibilité 
fondamentale »
248
 et participera de la « théorie des relations entre texte narratif, récit et 
histoire »
249
. En ce sens, le cadre spatial devient un vecteur herméneutique permettant de 
décoder et de décrypter les réflexions d‟Angèle Rawiri et de Ken Bugul.  
Plusieurs chercheurs africanistes se sont penchés sur cette question. Mohamadou 
Kane
250
 et Roger Chemain
251
 par exemple, ont étudié le cadre spatial des romans 
coloniaux et postcoloniaux, notamment des années cinquante aux années quatre-vingt. En 
effet, ils ont démontré que la campagne et la ville constituent les univers spatiaux où 
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évoluent les personnages. Le mouvement des personnages de la campagne à la ville 
renvoie à une quête de la modernité, mais une modernité mal assumée qui se solde 
souvent par l‟échec des personnages en ville. Or, dans le cadre du travail présent, 
j‟aborde cette question du point de vue des écrivaines des années quatre-vingt à nos jours. 
Comment se présente l‟espace postcolonial du point de vue féminin durant ces trente 
dernières années? Etant donné que l‟espace d‟écriture des auteures reste le continent 
africain, y a –t- il une corrélation entre espace d‟écriture et  espace imaginaire ?  
 
1. Localisation, délocalisation.  
Selon certains critiques, l‟espace littéraire conditionne la vie des personnages et 
devient « une forme qui gouverne par sa structure propre »
 252
 . Si l‟homme « se 
positionne et se projette dans l‟espace, il est conditionné par sa – situation - sociale 
culturelle aussi bien qu‟il la conditionne par différentes pratiques de l‟espace »253. En ce 
sens, le cadre spatial est lié à l‟histoire, à la mémoire, au déplacement, au voyage, à 
l‟exode, à l‟exil, aux migrations et à l‟aliénation, à l‟hybridité, à l‟ici et à l‟ailleurs, à la 
question de l‟identité. L‟espace littéraire crée ainsi le lien « entre le monde et le texte, 
(…) le réel et la fiction »254. Parler de la localisation et de la délocalisation dans le roman 
francophone au féminin revient à mettre en évidence la dynamique de l‟univers 
romanesque à travers le mouvement des personnages. Etant donné que les personnages 
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évoluent dans un cadre spatial bien précis, il est question d‟analyser où se déroule 
l‟action chez Angèle Rawiri et chez Ken Bugul. Cette démarche consistera à étudier les 
mécanismes qui permettent de mettre en relief l‟espace postcolonial. Leur univers 
romanesque semble contribuer à la problématique de la quête identitaire. 
1.1 L’exode rural : de la campagne à la ville 
Le déplacement des jeunes africains des campagnes vers les villes fait partie des 
grandes mutations socio-historiques qui s‟expliquent le plus souvent par l‟intrusion de la 
civilisation occidentale en Afrique. Dans La Ville en Afrique noire, Jean Marc Ela 
explique le phénomène de la ville en Afrique par l‟expansion européenne. Il souligne que 
« la répulsion des jeunes adultes vis-à-vis de la « brousse » remonte surtout à l‟époque 
coloniale. L‟essor urbain coïncide avec les grands courants migratoires qui se succèdent 
au gré des politiques de recrutement de la main-d‟œuvre qu‟on va puiser dans les réserves 
démographiques de certains pays ou de certaines régions »
255
. A l‟égard des villes 
européennes, si Karl Marx estime que « l‟opposition entre la ville et la campagne 
commence avec le passage de la barbarie à la civilisation, du régime des tribus à l‟Etat, 
de la localité à la nation, et se retrouve jusqu'à nos jours »
256
, il faut dire que le même 
phénomène semble se reproduire dans le contexte africain postcolonial. Avec 
l‟avènement des villes qui crée l‟exode rural, les personnages subissent des 
transformations identitaires. C‟est ce qu‟entendent suggérer Ken Bugul dans La Folie et 
la mort et Angèle Rawiri dans G’amàrakano. 
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Dans La Folie et la mort, quelques personnages qui viennent du village se heurtent à 
d‟énormes difficultés en ville. Mom Dioum, Fatou Ngouye, Yoro et Yaw se retrouvent en 
ville pour des raisons différentes. Mom Dioum se déplace de son village natal pour 
poursuivre ses études et trouver un travail digne de ses compétences en ville. Elle 
abandonne sa famille et ses amis pour chercher fortune et plénitude en ville. Fatou 
Ngouye, amie d‟enfance de Mom Dioum, et Yoro, son cousin, vont en ville à la 
recherche de Mom Dioum disparue. Quant à Yaw, après avoir découvert 
l‟empoisonnement collectif des enfants de la localité Vassari par les vieux, il cherche à 
dénoncer les auteurs du crime. Menacé par les villageois et aidé par un missionnaire, il se 
retrouve en ville dans un hôpital psychiatrique où il rencontre Mom Dioum. Le départ 
volontaire ou involontaire pour la ville exprime une sorte de délocalisation. En ce sens 
l‟espace constitue un espace de folie, y compris l‟espace psychiatrique en soi. 
Dans Roman africain et traditions, Mohamadou Kane souligne que « la ville 
représente la nouveauté, le progrès, alors que la campagne symbolise le passé… ». Elle 
apparaît comme « le siège de l‟autorité, pôle de décision » et par conséquent, « favorable 
à l‟acculturation »257. D‟après Kane, la ville est synonyme de la modernité. Elle 
« constitue un pôle dynamique, rayonnant, agressif… »258. Si la ville est bruyante et 
attrayante, elle reste un univers difficile auquel il faut s‟accommoder. Mom Dioum y va 
pour ses études supérieures et ensuite trouver un emploi. Malheureusement, elle devient 
une des victimes de la ville. La ville regorge beaucoup de jeunes diplômés de sa 
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génération en quête d‟emploi.  De ce fait, la ville constitue un espace d‟errance, d‟ennui 
et de désespoir. Toutefois, elle accepte de travailler en ville comme « mirage », une 
espèce de fantôme mise en place par des escrocs pour tromper les riches. Plus tard, un de 
ses collègues lui donnera la vraie signification de ce métier : « Oh ! Non, vous n‟êtes pas 
des filles, vous êtes des mirages(…) le patron vous fait passer pour des êtres 
surnaturels(…) mais il trompe ainsi les gens riches(…) il leur dit qu‟il est en contact avec 
les djinns et qu‟avec ces djinns, il peut donner pouvoir et puissance dans ce monde » 




Fatou Ngouye quant à elle est victime de la violence physique en ville. Elle sera 
brûlée sur la place publique sans raison apparente. Sa vie de victime de la justice 
populaire finit ainsi à la ville : « Fatou Ngouye brûlait comme si elle était du bois sec » 
(FM, 109). Son expérience citadine est une aventure tragique. L‟espace urbain devient 
une sorte de lieu de prédation qui broie les jeunes.  
Yoro subit presque le même sort que Fatou Ngouye. Après son incarcération au poste 
de police, il travaille comme « domestique chez un officier blanc, un coopérant » (FM, 
104). Pour survivre, il se prostitue comme certains jeunes de la ville. Il entretient des 
relations amoureuses avec son patron pour échapper à la misère de la ville. 
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Le patron était vraiment gentil, il était amoureux fou de lui et le comblait 
de cadeaux. Lui aussi il était devenu heureux, et s‟était rendu compte que 
cette vie lui plaisait, qu‟heureusement il n‟était pas marié au village. 
Sinon, il serait passé à côté de ses vraies aspirations et ne comprendrait 
jamais pourquoi il n‟était pas heureux. Lui aussi était devenu amoureux 
fou de son patron (FM, 98) 
Mais sa nouvelle vie ne lui permet pas de vivre avec les siens. Il « était condamné » 
(FM, 99) et devrait s‟installer ailleurs pour ne pas être rejeté par sa société : « comment 
pourrait-il dire au village qu‟il vivait avec un homme, qu‟il était amoureux de lui, qu‟il 
dormait avec lui, qu‟il l‟embrassait, qu‟il faisait l‟amour avec lui » (FM, 99). Prostitué, il 
adopte également un mode vie qui ne correspond pas aux us et coutumes de son milieu de 
vie habituel, la pratique de l‟homosexualité étant fortement stigmatisée. C‟est pourquoi il 
doit s‟éloigner des siens pour vivre pleinement et assumer sa nouvelle identité. Son 
parcours « débouche sur certaines leçons telles que l‟impossibilité d‟un progrès qui 
tournerait le dos à la tradition »
260
. La rupture avec son précédent mode de vie exprime 
son adhésion à une nouvelle culture qui lui offre des possibilités du bien-être. Si les villes 
représentent des « foyers de diffusion de la culture occidentale »
261
, elles « exerce[nt] une 
irrésistible séduction sur l‟esprit de la jeunesse »262. De ce fait, Yoro pense y trouver un 
système de vie capable de combler ses attentes.  
L‟espace urbain chez Ken Bugul, s‟oppose de façon marquée à la campagne. La ville 
« contredit les lignes de la nature… elle transforme les chemins intérieurs en rues, les 
                                                          
260
 M. Kane. Roman africain et traditions. Op. cit., p. 188. 
261
 R. Chemain. La Ville dans le roman africain. Paris: L‟Harmattan, 1981. 
262
 M. Kane. Roman africain et traditions. Op. cit., p. 192. 
 142 
  
   
forêts et les prés en parcs, les montagnes en points de vue »
263
 et représente le lieu de 
contact avec la culturelle étrangère. Le déplacement de la campagne vers la ville 
constitue non seulement un changement d‟univers, mais aussi une sorte de transformation 
chez l‟individu. Ainsi, le parcours des personnages apparaît dans une certaine mesure 
comme une quête de la modernité. Toutefois, cette quête aboutit au désespoir parce que 
leur séjour en ville reste un échec. N‟ayant pas été préparés au changement brusque que 
constitue le cadre urbain, ils n‟arrivent pas à gérer leur nouvel environnement.  
Cet aspect n‟est pas fondamentalement nouveau en soi ; on le retrouve déjà dans Une 
vie de boy de Ferdinand Oyono. Le départ de Toundi (son protagoniste) vers la ville 
s‟accompagne d‟un grand changement. Il réussit à défier son père autoritaire et devient 
chrétien grâce au Révérend Père Gilbert «l‟homme-femme » ou « l‟homme blanc aux 
cheveux semblables à la barbe de mais », alors qu‟il devrait « faire connaissance avec le 
serpent fétiche qui veille sur tous ceux de notre race »
264
. Sa rencontre avec le 
missionnaire le bouleverse. C‟est la société traditionnelle qui est ainsi ébranlée. La ville 
n‟est plus synonyme de la terre promise imaginée au départ. Elle réserve plutôt des 
surprises qui s‟expliquent par l‟intrusion brutale d‟une nouvelle culture à gérer. 
L‟aventure urbaine des protagonistes s‟achève de façon triste.  
Dans G’Amarakano au carrefour d‟Angèle Rawiri, c‟est Ekassa, la grand-mère de la 
protagoniste Toula, qui a effectué le voyage de la campagne à la ville. De ce fait, l‟action 
se déroule en ville même si de temps en temps, l‟auteure fait allusion au monde rural. 
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Rawiri décrit un univers urbain très complexe. D‟après elle, la ville est divisée en 
quartiers pauvres et en quartiers riches. Son ouvrage renvoie ainsi le lecteur aux 
réflexions de Franz Fanon et d‟Albert Memmi à propos des villes coloniales. En effet, 
Fanon et Memmi démontrent que dans les colonies françaises, les espaces sont séparés. 
Si la ville du colonisateur est « une ville en dur, toute de pierre et de fer », « une ville 
illuminée, asphaltée », celle du colonisé est « une ville accroupie, une ville à genou, une 
ville vautrée» où le nègre apprend « à rester à sa place, à ne pas dépasser les limites »
265
. 
La division de l‟espace colonial éloigne le colonisé de toute responsabilité historique et 
sociale. Il est placé à la marge et exclu de toute initiative. Dans cette condition, il reçoit 
en permanence les sanctions que lui inflige l‟autorité coloniale. Saïd a également écrit sur 
les villes coloniales. D‟après lui, le colonisateur met les colonisés « dans une classe, un 
tribunal, une prison, un manuel, pour les analyser, les étudier, les juger, les surveiller ou 
les gouverner »
266. Chez Saïd, l‟évocation de la ville coloniale débouche ainsi sur le 
procès du système colonial.  
Dans Ville cruelle, Mongo Beti oppose « le Tanga commercial et administratif » à 
« l‟autre Tanga, le Tanga sans spécialité…, le Tanga indigène, le Tanga des cases »267. 
Ferdinand Oyono, évoque des « maisons au toit de tôle » et des « cases en poto-poto »
268
. 
Quant à Abdoulaye Sadji, la « ville de pierre » s‟oppose aux « agglomérations 
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indigènes… rousses et poussiéreuses. Comparées aux quartiers neufs, riants et 
pittoresques qui champignonnaient dans le centre, sur le plateau et sur le roc, ces 
agglomérations évoquaient par leur aspect sordide la misère et la décrépitude qui 
régnaient partout à l‟intérieur du pays »269. Dans Les soleils des indépendances, 
Ahmadou Kourouma fait le portrait de Fama, son protagoniste broyé par la vie urbaine. Il 
ne comprendra que plus tard que l‟avènement des indépendances constitue un champ de 
ruine. La ville, découverte à travers l‟errance de Fama, apparaît comme un espace où « il 
fallait bousculer, menacer, injurier pour marcher. Tout cela dans un vacarme à arracher 
les oreilles : klaxons, pétarades des moteurs, battements de pneus, cris et appels des 
passants et des conducteurs »
270
. En général, la ville est « sale, gluante de pluies, pourrie 
de pluies »
271
. De même, le narrateur affirme que « le quartier nègre, ondulait des toits de 
tôles grisâtres sous un ciel malpropre, gluant »
272
. 
Ainsi, la question de l‟espace implique celle de pouvoir. C‟est ce que pense Michel 
Foucault lorsqu‟il souligne qu‟« il y aura à écrire toute une « histoire des espaces » - qui 
serait en même temps une histoire des pouvoirs » - depuis les grandes stratégies de la 
géopolitique jusqu‟aux petites tactiques de l‟habitat […] »273. L‟espace devient un site où 
s‟effectuent les ambivalences entre le centre et la marge. Les populations sont écartées du 
centre par les détenteurs du pouvoir. 
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Si l‟opposition binaire entre quartiers riches et quartiers pauvres caractérise l‟univers 
romanesque de Mongo Beti, d‟Oyono, de Sadji, de Kourouma et autres, il faut dire que 
vingt ans après les indépendances africaines, Rawiri insiste sur cette binarité qui crée 
chez les pauvres un certain complexe. Au-delà du changement d‟époque, la binarité entre 
les quartiers pauvres et les quartiers riches constitue une préoccupation des écrivaines 
postcoloniales. Initialement, la ville est considérée comme le lieu de rencontre des offres 
et des demandes d‟emploi. En cela, elle fait miroiter l‟espoir d‟un avenir radieux parce 
que le travail procure des avantages indéniables aux travailleurs et à la famille. Or, le 
poste de secrétaire qu‟occupe Toula à la Direction générale des affaires féminines ne lui 
permet pas de subvenir à ses besoins et de s‟épanouir. Non seulement elle vit dans un 
quartier extrêmement pauvre, son incompétence sans doute dû à son faible niveau 
d‟études constitue un obstacle à son épanouissement. Ses collègues de service la 
qualifient de « secrétaire de dernière catégorie » (G’A, 11). Son poste de travail ne lui 
procure pas le bien-être dont elle rêve. Elle a un salaire insignifiant: « je dépense la 
moitié de mon salaire pour les transports et le reste ne suffit pas à m‟acheter une paire de 
chaussures » (G’A, 12).  
Face aux difficultés que rencontre Toula, elle cherche à jouer aux « Précieuses 
ridicules »
274
 dans le sens où elle se ridiculise en admirant une culture qu‟elle-même ne 
comprend pas. Elle assimile tout sans rien comprendre. Aussi, cherche-t-elle à copier les 
images des filles des magazines et désespère de se trouver un homme riche qui va 
assouvir ses besoins. Malheureusement, ses formes physiques ne lui permettent pas de 
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s‟investir comme les autres filles pour attirer les hommes. Aussi, commence-t-elle par 
utiliser des produits décapants pour être à mesure d‟entrer en compétition avec les autres 
filles : « elle se prépare à vivre comme ses amies de mauvaise vie » (G’A, 99). Son 
attitude renvoie le lecteur à la situation coloniale. En fait, le discours colonial est 
« épidermisé »
275
 et le colonisé à son tour, l‟intériorise. C‟est pourquoi sa « première 
tentative (…) est de changer de condition en changeant de peau. Un modèle tentateur et 
tout proche s‟offre et s‟impose à lui : précisément celui du colonisateur »276. En ce sens, 
l‟identité est étroitement liée au corporel (Fanon). Or, cette identité qui se construit à 
travers la couleur de la peau reste superficielle. Mais sa mère Moussiliki et son amie 
Ekata encouragent fortement Toula dans cette entreprise : « elle a perdu plus de dix kilos 
et veut encore en perdre pour faire bonne mesure… Deux personnes en particulier 
jubilent à la vue de son changement physique : sa mère et Ekata. Moussouliki ne se sent 
plus. Elle se réjouit entre ses bouteilles du privilège d‟être la mère d‟une belle jeune 
femme au teint clair et au corps admirablement taillé » (G’A, 91). Sa mère estime 
qu‟« aujourd‟hui, pour plaire, il faut être claire et mince » car « il ne leur suffit plus de 
manger les aliments bizarres, il faut maintenant changer la couleur de la peau » (G’A, 99).  
Par ailleurs, sa mère pense que la réussite de Toula sera la réussite de toute la famille. 
Elle explique : « le mariage n‟a rien à voir dans tout ça. Ce qui compte pour Toula c‟est 
qu‟elle arrive à lui soutirer beaucoup d‟argent. Je ne pourrai plus longtemps continuer à 
nourrir toute la famille. Elle est en âge de m‟aider et il est temps qu‟elle commence avant 
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que le bistrot ne tombe en faillite » (G’A, 163-164). Moussiliki veut mener une vie aisée 
grâce à sa fille. À ce stade, le mariage est moins important. Il suffit de devenir la 
maîtresse d‟un homme socialement bien établi. Même si Toula n‟apprécie pas ce point de 
vue, elle doit tout au moins chercher à vivre comme les autres filles. Or, elle est du même 
avis que sa grand-mère Okassa qui manifeste un dégoût et une grande peine vis-à-vis du 
changement. Malheureusement, elle est « horripilée de ne pouvoir rien faire pour ce 
qu‟elle nomme la maladie étrange de sa petite fille » (G’A, 91). Si tout le monde admire 
la jeune voisine qui a réussi à attirer un homme riche, Toula doit suivre cet exemple et se 
métamorphoser non seulement pour assouvir ses besoins mais pour se conformer à sa 
société. Sans envisager un autre moyen d‟existence, sa vie devient un simple rituel 
mimétique parce qu‟elle doit faire comme ses amies pour s‟imposer dans son milieu et 
pour obéir à la « norme » sociale. 
Quant à Ekata, fille de fonctionnaire, elle trouve dans la prostitution une seconde 
source de revenus. Pour jouir de sa liberté, elle se sépare de sa famille. En ce sens, l‟on 
peut retenir que la prostitution n‟épargne personne à la ville. Filles des pauvres comme 
filles des riches se prostituent pour le bien-être matériel et pour s‟accommoder à leur 
société. Toula, Moussiliki et Ekata sont des citadines désormais classées dans la catégorie 
des femmes qui se disent modernes. Elles ne s‟intéressent plus aux valeurs originelles de 
leur terroir, contrairement à ce que pense la grande mère de Toula. De ce point de vue, la 
femme moderne se pose en rupture avec ce qui est passé et n‟a affaire qu‟avec son temps. 
Il s‟agit de s‟identifier au progrès et au récent qui s‟opposent à l‟ancien (Gianni Vattimo, 
1988). D‟après l‟auteure, les femmes africaines sont les premières victimes du monde 
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moderne. Si les femmes les plus pauvres cherchent à améliorer leur condition, les plus 
aisées en veulent davantage. Cette insatisfaction justifie le fait que l‟attrait de la 
modernité sans les moyens d‟accompagnement expose les personnes peu préparées à une 
vie pleine de risque. 
Or, Toula est écartelée entre le monde nouveau dont elle ne maîtrise pas les rouages 
et le monde ancien. De ce fait, elle cherche à concilier les relations intéressées avec le 
directeur de la banque et ses relations amoureuses avec Igwela. Elle est amoureuse 
d‟Igwela, mais elle a aussi besoin du bonheur matériel pour préserver son bonheur 
sentimental : « comment expliquer les incertitudes et les contradictions dans lesquelles 
elle se trouve emprisonnée ?... elle voudrait à la fois appartenir à un seul homme et être à 
tous les autres» (G’A, 151). La situation reste complexe non seulement pour elle, mais 
pour toutes les jeunes filles de son époque. Dans Femmes rebelles, Odile Cazenave a 
exploré cette question. Selon elle, il s‟agit d‟un conflit traditionnel entre générations car, 
« pour Toula, (soutient-elle), la question est de savoir quel modèle suivre, celui des 
valeurs que sa grand-mère lui a inculquées, et donc rester dans Igewa avec des gens qui 
ne l‟intéressent pas (ou plus), ou celui de ses consœurs de même âge, qui elles, semblent 
„vivre pleinement leur vie‟, mais en évoluant dans un monde qui n‟est pas le sien »277. 
La ville chez Rawiri apparaît comme un espace de contrastes. Les habitants des 
quartiers pauvres, en particulier les filles, sont marginalisés. Elles développent des 
stratégies qui leur permettent de s‟affirmer d‟une façon ou d‟une autre au sein de leur 
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société. Si les hommes riches détiennent le pouvoir matériel, les jeunes filles utilisent leur 
corps comme objet d‟attraction. Avec leur beauté physique, elles réussissent à cohabiter 
avec les hommes aisés. La ville est ainsi décrite comme le lieu de la prostitution des 
jeunes filles. A cet égard, Odile Cazenave remarque  que ce « roman décrit véritablement 
un courant social où la prostitution occasionnelle devient un système de vie, chez 
l‟homme comme chez la femme »278. 
L‟espace représenté ou littérarisé chez Ken Bugul et chez Angèle Rawiri constitue un 
nouvel environnement pour les personnages. Le personnage qui évolue de la campagne à 
la ville, tout comme celui qui est déjà installé en ville connaît le même sort. La vie 
qu‟offre la ville reste problématique pour le sujet postcolonial. Ce dernier ne réussit pas 
encore à apprivoiser le milieu urbain. De ce point de vue, l‟espace romanesque 
qu‟évoquent Ken Bugul et Angèle Rawiri met en relief les questions liées à la tradition 
africaine et à la modernité occidentale. Dès lors, les personnages sont tiraillés entre le 
choix d‟une vie moderne et d‟un retour aux valeurs de milieu de vie d‟originel. Ils sont en 
perpétuelle quête identitaire, à l‟origine quête de la modernité. C‟est dans cette même 
optique qu‟il faudrait appréhender certains personnages postcoloniaux qui dépassent le 
cadre de la ville, vont au-delà de frontières africaines pour se retrouver en Occident. 
1.2  D’Afrique vers l’Occident 
Il arrive souvent que le personnage postcolonial ne soit pas satisfait dans sa quête de 
la modernité, quête qui se traduit par un itinéraire qui va de la campagne à la ville. Si 
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« l‟espace romanesque se définit comme „le cadre‟ ou plutôt les cadres où évoluent les 
personnages et où se déroulent les actions »
279, il faut noter qu‟il exprime également la 
pensée et l‟intention des personnages. De ce fait, le mouvement des personnages dans le 
roman francophone postcolonial détermine leur dynamisme et leur capacité à 
appréhender la complexité du monde dans lequel ils évoluent. Le Baobab fou est de ce 
point de vue un exemple patent, offrant au lecteur l‟ambiguïté de l‟espace postcolonial 
dans toute son amplitude. 
A cet égard, l‟école française apparaît comme l‟un des plus grands motifs de 
l‟acculturation de Ken : « J‟aimais de l‟Occident l‟identification qu‟elle m‟imposait et la 
justification que je devais en donner allait jusqu‟au renoncement total à mes réalités 
profondes » (BF, 142). Après avoir fait son cycle secondaire en ville, elle y obtient une 
bourse pour poursuivre ses études supérieures en Belgique. Ce parcours lui permet 
d‟embrasser pleinement la culture occidentale et d‟explorer l‟attrait que représente la 
modernité. Il en va de même pour Barnabbas, protagoniste de Chemin d’Europe de 
Ferdinand Oyono, Nini de Nini d‟Adoulaye Sadji et Samba Diallo de L’Aventure 
ambiguë de Cheick Hamidou Kane, qui poursuivent leur rêve jusqu‟en Europe. L‟Europe 
est considérée comme un prolongement de la ville, un univers où chacun compte trouver 
réponse aux questions qu‟il n‟a pas pu résoudre en ville.  
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Initialement, le nouvel environnement de la narratrice de Ken Bugul représente la 
«  Terre promise » et un ailleurs radieux. Elle a un sentiment de satisfaction lorsqu‟elle 
évoque les circonstances de son départ. 
Ce matin-là, nous nous faisions nos adieux. Je partais. 
Les autres restaient. 
Je partais très loin. Je m‟arrachais pour tendre vers le Nord. 
Le nord des rêves, le Nord des illusions, le Nord des allusions, 
Le Nord référentiel, le Nord Terre Promise (BF, 33). 
 « Partir »
280
 représente pour Ken la rencontre et la découverte du monde 
occidental tant rêvé et perçu comme l‟Eldorado. C‟est pourquoi elle insiste :  
Je ne pense pas à mes études. 
C‟était le pays des Blancs qui m‟intéressait (BF, 37). 
Le regard que la narratrice porte sur l‟Occident peut être repéré dans plusieurs 
ouvrages littéraires africains. Dans « La Noire de… », nouvelle tirée de Voltaïque de 
Sembene Ousmane et adaptée à l‟écran en 1996, Diouana agit de la même façon que Ken. 
Elle travaille plusieurs années avec ses maîtres blancs à Dakar et doit les suivre en 
Europe. Initialement, la France représente pour elle l‟ailleurs rêvé, une terre d‟accueil et 
de bonheur suprême :  
Diouana voulait voir la France et revenir de ce pays dont tout le monde 
chante la beauté, la richesse, la douceur de vivre. On y faisait fortune. 
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Déjà, sans quitter la terre d‟Afrique, elle se voyait sur le quai, à son retour 
de France, riche à millions, avec des vêtements pour tout le monde. Elle 
rêvait à la liberté d‟aller où elle le désirait, sans travailler comme une bête 




Or, avec le temps, Diouana découvre la France et fait face à la réalité. Elle est 
bouleversée parce que son nouveau milieu ne satisfait pas ses rêves. Diouana et Ken sont 
ainsi victimes des stéréotypes véhiculés par l‟imaginaire colonial qui idéalise la France et 
dévalorise tout ce qui renvoie à l‟Afrique. Ken Bugul ajoute :  
Dans tous les manuels scolaires que j‟avais eus, le Noir était ridiculisé, 
avili, écrasé : « Toto est malade, Toto a la diarrhée, Toto pleure » ou bien 
les Noirs étaient mis les uns contre les autres : « Toto tape Pathé, Pathé 
tape Toto ». 
On les représentait à l‟encre de Chine la plus opaque et ils étaient laids et 
sans lumières. A eux les bêtises, les sottises, les maladresses, comme 
Mariétou, Sabitou et le chien. (Mariétou et Sabitou rentrent du marché, 
s‟engueulent en cours de route et le chien intervient en mangeant la viande 
qu‟elles avaient achetée) (BF, 106). 
Par souci d‟imiter la culture occidentale dite moderne, Ken s‟éloigne de plus en plus 
de ses propres valeurs culturelles. En ce sens, Inmaculada Diaz Narbona souligne que 
« Ken commence ainsi la narration d‟un périple qui l‟amènera à choisir un autre pays, un 
autre mode de vie pour essayer de trouver ainsi l‟introuvable ailleurs qu‟en soi-
même »
282
. La narratrice elle-même affirme : « je voulais prendre à témoin les 
Occidentaux. Je me ridiculisais dans une tentative de renaissance » (BF, 109). Ses rêves 
n‟étaient qu‟une projection vers le monde occidental. Malheureusement, l‟ailleurs rêvé se 
transforme en cauchemar. Elle était plutôt « jetée dans la cage des fantasmes inassouvis 
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et des chevauchées dans le rêve surréel » (BF, 99). Loin de lui procurer le bonheur, son 
séjour en Europe devient une nouvelle épreuve à vivre. Désormais, elle fait partie de ceux 
qui ont « subi le choc de l‟Occident » (BF, 106). On peut donc dresser un parallèle entre 
la ville et l‟Occident. Si la ville est une extension de l‟Occident, si elle représente le foyer 
de la modernité par excellence en Afrique, elle contribue à la perte d‟identité du sujet 
postcolonial.  
Dans Le Ventre de l’Atlantique, Fatou Diome peint également une société de jeunes 
africains qui rêvent de la France. Sa narratrice qui vit en France donne l‟occasion au 
lecteur de voir à travers son frère Madicke comment les footballeurs africains vénèrent la 
France. Madicke organise toute sa vie autour de Maldini, surnom que lui assignent ses 
amis. Il est honoré par l‟image de l‟autre, cette nouvelle identité qui lui fait croire qu‟il a 
du talent et qu‟en tant que footballeur, il peut réussir dans une compétition internationale. 
De ce fait, « une seule pensée inondait son cerveau : partir ; loin ; survoler la terre noire 
pour atterrir sur cette terre blanche qui brille de mille feux »
283
. A travers le regard que 
Madicke et les jeunes africains portent sur l‟Occident, la narratrice met en exergue 
l‟imaginaire colonial. C‟est dire que les complexes de supériorité et d‟infériorité qu‟a 
engendrés la situation coloniale survivent encore à l‟époque postcoloniale. En ce sens, 
l‟Africain ne se définit que par « son inaptitude au confort, à la technique, au progrès, son 
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étonnante familiarité avec la misère »
284
 ou par une série de négations. Sa 
déshumanisation et sa dépersonnalisation l‟amènent à se nier.  
La narratrice Fatou Diome dresse donc un parallèle entre l‟imaginaire colonial et 
l‟imaginaire postcolonial. D‟après elle, « les jeunes joueurs vénéraient et vénèrent encore 
la France. À leurs yeux, tout ce qui est enviable vient de France »
285
. Par ailleurs, elle 
présente l‟histoire de Moussa, un jeune africain qui est allé en France comme footballeur 
professionnel. Malheureusement, sa vie se complique au fur et à mesure qu‟il cherche à 
s‟intégrer. Son échec devra servir d‟exemple aux autres aspirants. En Afrique 
postcoloniale, si les jeunes sont toujours pris dans une relation de dépendance vis-à-vis de 
l‟ancien colonisateur, le maître Ndetare les met pourtant en garde : « méfiez-vous, petits, 
[…] la France, ce n‟est pas le paradis. Ne vous laissez pas prendre dans les filets de 
l‟émigration. Rappelez-vous, Moussa était des vôtres et vous savez aussi bien que moi 
comment il en est sorti »
286
. 
C‟est déjà ce qui se passait dans L’Aventure ambiguë de Cheikh Hamidou Kane où 
Samba Diallo part en Occident « apprendre à lier le bois au bois »
287
. A travers le voyage, 
Samba Diallo fait face à la culture occidentale et perd tous ses repères. Pour reprendre 
l‟expression de George Poulet, son voyage « fait voisiner les lieux sans similitudes. Il 
relie des sites qui appartenaient à des plans différents d‟existence… le voyage bouleverse 
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l‟apparence des choses. Plus précisément, il altère gravement la situation dans laquelle 
elles existaient les unes par rapport aux autres »
288
.  
On peut donc retenir que Ken Bugul pose la problématique du voyage à travers le 
déplacement des jeunes africains vers l‟Occident. Selon l‟auteure, le sujet postcolonial 
continue à développer ce désir de l‟ailleurs idéalisé. L‟Occident constitue encore un 
espace de rêve qu‟il faut à tout prix découvrir. Il s‟agit d‟une question que posent 
plusieurs autres écrivaines africaines d‟aujourd‟hui (Aminata Sow Fall, Fatou Diome). 
Elle s‟inscrit ainsi dans la perspective de Cheikh Hamidou Kane qui a évoqué cette 
question depuis les années soixante. Ken Bugul peint ainsi les difficultés que rencontre la 
femme dans sa quête de la modernité occidentale. De ce point de vue, le chapitre suivant 
s‟articulera autour du voyage-retour. Si « l‟Afrique quitte la brousse »289, si l‟itinéraire 
des Africains de la campagne à la ville ou de l‟Afrique vers l‟Occident constitue une 
quête de la modernité et par conséquent une quête de soi, comment peut-on appréhender 
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2. Le détour : ville-village/ Occident-Afrique  
Dans Détour, pouvoir et modernité, George Balandier étudie la sociologie du détour 
qui, selon lui, consiste à refuser, à détourner les sens constitués et à multiplier les points 
de vue pour ouvrir des possibilités. Il explique comment la modernité est une sorte 
d‟individualisme qui se traduit par l‟égalitarisme et le conformisme de masse. Sur le plan 
épistémologique, il oblige à la mise en question de la notion de modernité et des modèles 
civilisationnels. L‟art du détour réside donc dans la capacité de l‟homme de repenser la 
problématique sociale et les enjeux de la modernité. En effet, il soutient que   
la modernité est une aventure, une avancée vers des espaces sociaux et 
culturels pour une large part inconnus, une progression dans un temps de 
ruptures, de tensions et de mutations […] Le détour anthropologique met 
une expérience et une connaissance au service de cet apprentissage. Il peut 
contribuer à l‟orientation du parcours, de ce voyage qui a une fonction 
initiatique, car il contraint à se transformer à mesure que s‟effectue la 
découverte des lieux de la grande transformation 
290
.  
Si la modernité conduit à l‟incertitude, Balandier estime que le détour n‟est ni une 
dérive, ni un retour en arrière. Il permet d‟ouvrir de nouveaux horizons. De ce point de 
vue, il apparaît comme une nécessité.  
Dans le cadre de ce travail, le détour est un changement d‟orientation spatiale. Il 
renvoie à un écartement par rapport à la voie choisie au départ et détermine le parcours et 
l‟itinéraire des personnages. En ce sens, le départ des personnages de la campagne vers la 
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ville ou de l‟Afrique vers l‟Occident semble s‟accompagner également d‟un détour. Il 
s‟agit d‟un mouvement centripète qui, parfois, ne dépend pas du personnage puisqu‟il 
s‟impose comme une nécessité dans le processus de la quête individuelle. Comment 
s‟effectue le détour chez Ken Bugul ? En quoi le détour constitue-t-il une étape 
importante dans la quête identitaire du sujet postcolonial ? 
1. 1. De la ville à la campagne. 
Si la ville « dissèque et dévore », si elle « bouffe les tripes »
291
, il devient 
insupportable pour le sujet postcolonial d‟y résister. Voilà qui explique le mouvement 
centripète qu‟effectuent les personnages de Ken Bugul. Dans La Folie et la mort, 
l‟auteure met en relief des personnages en difficulté avec le milieu urbain qui leur a 
« enseigné la faim, la violence, les ruses et les combines qui permettent de survivre quand 
on est démuni de tout »
292
. La vie de Mom Dioum, de Fatou Ngouye, de Yoro et de Yaw 
se détériore en ville. L‟aventure urbaine de ces jeunes personnages n‟est qu‟une 
« aventure ambiguë » où chacun essaye d‟échapper à sa manière à son nouvel 
environnement. Après avoir longtemps erré en ville, Mom Dioum décide de retourner au 
village. Un retour qui traduit sa déception, son exclusion et son rejet par le système. 
Accusée de meurtre d‟un albinos, meurtre qui pourrait nuire au pouvoir du Timonier, 
Mom Dioum décide de retourner dans son village pour ne pas se faire persécuter. Surtout, 
«  elle devait se taire sinon elle serait prise pour une folle qui raisonnait et le décret était 
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là aussi bien pour les fous qui raisonnaient que les fous qui ne raisonnaient pas » (FM, 
33). Ce retour aux sources est le moment pour elle de se « tuer pour renaître » (FM, 28). 
Aussi, choisit-elle de se faire tatouer les lèvres pour dissimuler son visage. Après ces 
effroyables expériences passées en ville, la solution idéale qui s‟offrait à elle était de 
retourner à son propre monde : « je décidai de partir pour le village. Sans mes millions… 
c‟était ainsi que quand je suis arrivée au village j‟ai pensé à faire le tatouage des lèvres 
pour devenir méconnaissable et retourner à mes propres repères, à mon propre monde, à 
moi-même » (FM, 226). Ne pouvant pas coopérer avec son nouvel environnement, Mom 
Dioum choisit de retourner à son village natal car « la ville lui paraissait un monstre 
insensible, prêt à écraser tout être qui n‟accepterait pas de lui faire des concessions »293. 
Le tatouage, pratique traditionnelle, était devenu pour Mom Dioum un moyen d‟échapper 
aux réalités de sa société. À travers cette pratique, elle veut changer d‟identité pour 
échapper à ses poursuivants. Il convient de noter que le tatouage comme technique 
d‟identification traditionnelle, remplacé par la carte d‟identité dans le monde moderne par 
le biais de la colonisation, resurgit chez Ken Bugul comme un moyen efficace de 
dissimuler son identité et permet en même temps au protagoniste de s‟évader. La ville 
n‟offre pas d‟issue favorable à la jeune fille. La ville n‟est qu‟une « grande dévoreuse », 
un univers dans lequel « la seule loi, c‟est de bouffer avant que les autres te bouffent »294.  
Le détour vers le village est un moyen de se débarrasser de toutes les vicissitudes de 
la ville. Il s‟agit d‟un parcours indispensable dans le processus de la quête identitaire du 
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personnage postcolonial. Mom Dioum qui explique à son amie d‟enfance Fatou Ngouye 
qu‟elle veut « mourir pour renaître » (FM, 22), cherche ainsi à se forger une nouvelle 
identité construite sur de nouvelles bases. Avec tout ce qu‟elle a vécu en ville, Mom 
Dioum voudrait tout oublier. Son choix de mourir pour renaître est une technique qui lui 
permet de se purifier afin de se créer un espace viable autour d‟elle. 
2.2. De l’Europe vers l’Afrique. 
Le déplacement des personnages de l‟Afrique vers l‟Occident s‟accompagne 
également d‟un retour au bercail. Dans la plupart des cas, le retour au pays natal du sujet 
postcolonial, n‟est pas vu comme un retour triomphal. Tout comme dans L’Aventure 
ambiguë de Cheikh Hamidou Kane, dans Douceurs du bercail d‟Aminata Sow Fall, ou 
dans Le Ventre de l’Atlantique de Fatou Diome, il est question dans Le Baobab fou du 
retour à ses origines. Ici, la narratrice est appelée à faire un détour après son contact avec 
le monde occidental. Contrairement à ce qu‟elle a toujours pensé de l‟Europe, la 
narratrice se rend compte que l‟ailleurs tant rêvé ne coïncide pas avec les réalités. Voilà 
pourquoi, par un retour nostalgique, elle essaye de faire l‟apologie de la culture africaine 
qui, initialement était mise entre parenthèses au profit de la culture occidentale. C‟est en 
ce sens qu‟il faut comprendre Françoise Chenet lorsqu‟elle estime que l‟ailleurs est « à la 
fois écueil et refuge […] lieu de perdition et du salut »295. Bien plus, en effectuant ce 
retour au pays natal, elle participe à la prise de conscience qui la rapproche de sa culture 
d‟origine. Désormais, elle comprend que la France n‟est pas l‟Eldorado et que l‟Afrique 
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possède des valeurs qu‟il faut préserver. Dès lors, l‟espace participe « d‟un système de 
liaisons avec les autres instances du récit à celle de la représentation de la réalité […] 
dans son épaisseur sociale et symbolique »
296
.  
Dans Le Baobab fou, le parcours de la narratrice et son séjour en Occident se soldent 
par la nécessité de retourner à ses origines. Il s‟agit d‟un retour qui se présente comme la 
seule voie du salut. Elle retourne dans son pays natal pour échapper aux malheurs de la 
vie occidentale moderne car « en Occident la solitude était une tourmente, la société 
n‟offrait aucun refuge à l‟âme » (BF, 85). Il s‟agit d‟un détour ou d‟un départ vers de 
nouveaux horizons. En effet, ce départ du « pays de la neige et des sapins » (BF, 142) 
pour le continent africain, apparaît comme un rejet de la civilisation occidentale. Aussi, la 
narratrice exprime-t-elle les conditions de son retour : «  j‟avais pris l‟avion folle de rage 
et de désespoir. Le non-retour des choses avait amputé la conscience. Le rétablissement 
était devenu impossible. Rétablissement de l‟enfance perdue, envolée un après-midi, la 
première fois que j‟avais vu un Blanc. » (BF, 181). Façonné par l‟immigration, la 
narratrice subit une transformation car « When people move, identities, perspectives and 
definitions change »
297. L‟ouvrage illustre donc comment l‟espace représente une 
projection des désirs. Son voyage retour est un combat contre les préjugés qui 
dévalorisent l‟Afrique. En ce sens, la narratrice y est « arrivée comme le diable engageant 
le combat avec l‟adversaire » (BF, 181 ». Cependant, elle conclut que « dans toute exode, 
il y a altération de l‟échelle des valeurs » (BF, 65).  
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Le Baobab fou illustre également la dimension spatiale de la colonisation et ses 
conséquences à travers le déracinement car, selon Bernard Bachelet, « les origines de la 
civilisation, le malheur de l‟humanité et son historicité sont nées en même temps d‟un 
seul coup : de la prise de possession d‟un espace »298. Il naît une tension entre la France 
et le Sénégal, l‟Occident et l‟Afrique. L‟auteure récuse le mythe de l‟eldorado construit 
par l‟imaginaire colonial, voire postcolonial. Le pays d‟accueil représente un lieu de 
pouvoir qui stimule le personnage. La problématique de retour semble être volontaire 
chez Ken Bugul. C‟est l‟ultime recours du sujet postcolonial. Il doit renégocier avec son 
milieu, renouer le contact avec sa communauté car, après avoir été à l‟école française et 
après un long séjour en Europe, elle s‟est éloignée des valeurs africaines. De même, le 
refus de reconnaître ses origines au profit de la modernité occidentale la plonge dans une 
incessante quête identitaire.  
Or, il est important de noter que la problématique du retour chez certains auteurs 
africains, est considérée comme une contrainte pour le personnage immigrant. C‟est le 
cas de Moussa dans Le Ventre de l’Atlantique de Fatou Diome. Ce dernier subit un retour 
forcé dans son pays d‟origine. Dans Douceur au bercail, Aminata Sow Fall peint 
également un retour forcé à travers son personnage. Asta subit un rapatriement après son 
contact avec la terre occidentale à l‟aéroport Roissy Charles de Gaules. Les discussions 
avec les autres rapatriés lui permettent de comprendre le problème des jeunes africains en 
Occident. Si Aminata Sow Fall ou Fatou Diome tournent en dérision le déplacement 
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massif des Africains vers l‟Europe, elles ne manquent pas de leur proposer une solution 
qui consiste à revaloriser les richesses culturelles en Afrique. Le retour de Moussa et 
d‟Asta en Afrique, même s‟il n‟est pas volontaire, est un choix qui permet à l‟auteure de 
poser les questions liées à l‟immigration. Aminata Sow Fall montre comment la femme 
est capable de trouver une solution viable à la problématique de l‟immigration. Elle 
soulève ainsi l‟interminable débat sur la relation de l‟homme à son espace car dit-elle :  
L‟eldorado n‟est pas au bout de l‟exode mais dans les entrailles de notre 
terre… l‟argent est roi en notre siècle. Or nous sommes pauvres – 
matériellement pauvres… pauvres d‟argent… riches tout de même de 
notre cœur et de nos rêves… le plus dur aujourd‟hui est que l‟espoir s‟en 
va. Malgré tout je continuerai à prêcher : aimons notre terre ; nous 
l‟arroserons de notre sueur et la creuserons de toutes nos forces, avec 
courage. La lumière de notre espérance nous guidera, nous récolterons et 
bâtirons. Alors seulement, nous pourrons emprunter les routes du ciel, de 
la terre et de l‟eau sans être chassés comme des parias. Nous ne serons 
plus des voyageurs sans bagages. Nos mains calleuses en rencontreront 
d‟autres en de chaudes poignées de respect et de dignité partagée…299 
 
Que ce soit un retour volontaire ou forcé, le déplacement des personnages de 
l‟Occident vers l‟Afrique constitue une sorte de détour. S‟ils ressentent  « un vif besoin 
de reconstituer leurs vies brisées »
300, il faut mentionner qu‟il s‟agit d‟un départ pour de 
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3. Espace postcolonial et dé-construction identitaire. 
Le rapport entre espace et identité constitue un enjeu majeur dans la compréhension 
du sujet postcolonial. Dans Culture et impérialisme, Edward Saïd soutient que  
Toute l‟histoire humaine est enracinée dans la terre, parce qu‟il a fallu 
penser à l‟habitat, mais aussi parce qu‟on a voulu avoir plus de territoires, 
et qu‟on a dû pour cela décider du sort des populations indigènes. 
Fondamentalement, impérialisme [et la colonisation en est une version 
particulière] signifie visée, installation et mainmise sur une terre qu‟on ne 




Il met ainsi en relief le rapport entre l‟homme et son univers. L‟identité du sujet 
postcolonial semble se construire à travers l‟espace. Si Pius Ngangu Nkashama estime 
que «  le romancier institue les relations privilégiées entre son héros et l‟univers culturel, 
spirituel, social, anthropologique qui l‟entoure »302, Ken Bugul n‟échappe pas à cette 
logique. En effet, elle pose la problématique de la construction identitaire du sujet 
postcolonial dans Le Baobab fou et La Folie et la mort. Il est donc question dans cette 
étape de mon travail de voir dans quelle mesure l‟espace participe de la quête identitaire 
du personnage et comment Ken Bugul traite de la question de l‟identité postcoloniale. 
3.1 Triangle spatial : un parcours inachevé 
La notion de triangle spatial utilisée dans cette partie du travail, renvoie à l‟itinéraire 
des personnages. On peut s‟interroger sur le concept de triangle lorsqu‟on sait que les 
personnages étudiés dans La Folie et la mort ou dans Le Baobab fou naviguent entre 
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deux espaces. Dans un premier temps, ils font un voyage vers l‟ailleurs et ensuite, 
effectuent un retour. L‟équivoque qu‟il faudra lever ici consiste à montrer que le retour 
des personnages ne constitue pas forcément un retour à la position de départ. Dans la 
plupart des cas, le retour semble pire que la position initiale. Ce qui crée un autre espace 
différent de l‟espace initial. Un espace qui reste à identifier. Il sera question de voir 
comment ce concept s‟applique à La Folie et la mort de Ken Bugul. 
Comme précédemment mentionné, le retour de Mom Dioum au village tel que le 
révèle Ken Bugul dans La Folie et la mort, constitue l‟ultime voie dans le processus de sa 
quête identitaire. Elle veut retourner à ses racines car en ville, « elle avait fait de la 
prostitution clandestine en tant qu‟étudiante. Sinon comment pourrait-elle faire face à 
l‟achat de ses livres, de ses habits, de ses moyens de transport ? » (FM, 113). Cependant, 
ce retour à sa situation initiale semble impossible parce qu‟elle a subi une sorte de 
transformation en ville. Ne pouvant pas s‟y épanouir, elle se trouve obligée de rentrer 
dans son village qui reste un lieu de refuge. Son retour symbolise le rejet de la culture 
urbaine et son adhésion à la culture rurale. Mom Dioum comprend qu‟il faut d‟abord se 
définir soi-même. Un processus qui ne se fera que par l‟abandon de la culture étrangère 
connue en ville :  
Mom Dioum pensait en ce moment qu‟il fallait qu‟elle se retrouve et 
s‟appartienne d‟abord avant d‟appartenir à la mondialisation, à 
l‟uniformisation des idées, des vœux, des souhaits, des idées encore, des 
visions, des vues, des fast food, bref à la mondialisation complète et totale.  
Dans ces pays vendus, torpillés, manipulés avec des serviteurs à la tête, le 
choix n‟était plus possible. 
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Mais s‟appartenir oui, c‟était encore possible 
Même à la dernière minute (FM, 35). 
D‟après Mom Dioum, il faut d‟abord retrouver son identité propre. Elle reste 
déterminée à retourner à ses valeurs, même si le chemin pour y parvenir semble 
complexe. Après ces effroyables expériences passées en ville, la solution idéale qui 
s‟offrait à elle était de retourner à son propre monde. Ainsi, elle affirme : « je décidai de 
partir pour le village. Sans mes millions… c‟était ainsi que quand je suis arrivée au 
village j‟ai pensé à faire le tatouage des lèvres pour devenir méconnaissable et retourner à 
mes propres repères, à mon propre monde, à moi-même » (FM, 226). Elle veut se 
défigurer pour se fondre dans l‟anonymat afin de se créer une autre identité.  
Sa véritable mission confiée à Fatou Ngouye à savoir « mourir pour renaître » 
(FM, 28), ne s‟effectuera que par une épreuve de tatouage des lèvres. Une épreuve décrite 
dans ce roman comme une initiation. Mom Dioum y va avec un pagne tissé à la main 
représentant une valeur fondamentale pour elle : « Ce pagne appartenait à sa grand-mère 
qui l‟avait teint à l‟indigo elle-même. Sa mère l‟avait hérité à la mort de cette dernière. 
Bien des années plus tard, Mom Dioum avait pris ce pagne à l‟insu de sa mère quand elle 
avait commencé ses études à l‟université » (FM, 30). À travers ce pagne, l‟on peut lire 
toute une généalogie. Il sert de lien entre le passé et le présent et permet inévitablement 
de conserver sa culture.  
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Or, le lecteur apprend que l‟épreuve de tatouage était une épreuve très 
douloureuse et par conséquent, difficile à supporter. Mom Dioum ne pouvait pas éviter de 
pleurer car,  
le tatouage des lèvres était l‟une des épreuves les plus dures que les 
femmes subissaient dans ces contrées. Cette épreuve était d‟une douleur 
épouvantable. Une botte d‟une vingtaine d‟aiguilles, fines et acérées, était 
attachée avec du fil et il en fallait plusieurs bottes, deux, trois, quatre, cinq, 
six, dix… le tatouage des lèvres se faisait à vif… c‟était une épreuve 
initiatique fondamentale (FM, 39).  
Bien que douloureuse, l‟épreuve de tatouage faisait partie de la culture de ce 
village. Mais Mom Dioum l‟avait elle-même choisie et « elle était venue seule » (FM, 
39). Son choix de subir cette épreuve, cette souffrance physique inoubliable, montre sa 
détermination à revenir aux sources. En ce sens, son tatouage était particulier et spécial, 
puisqu‟il s‟agissait d‟une décision personnelle qui exprime un signe suprême de bravoure 
et de courage. C‟est pourquoi la célèbre tatoueuse avait fait venir les batteurs de tam-tams 
et les chanteuses à ses frais pour célébrer cette bravoure et passer un message utile aux 
autres jeunes filles de la contrée. En effet, il fallait leur 
Montrer qu‟il ne fallait pas désespérer contre la modernité qui éloignait les 
jeunes filles de ses grosses cuisses où elles les coinçaient. 
Le continent allait récupérer les siens contre vents et marées. 
Contre la Mondialisation. 
Contre la Banque Universelle. 
Contre le Fonds Argenté… 
Contre les Génocides (FM, 39-40).  
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Malheureusement, ces douleurs subies par Mom Dioum ont contribué à sa fuite. 
Ses efforts étaient vains. Elle n‟a pas pu supporter le tatouage des lèvres. Elle s‟est enfuie 
avec un visage défiguré :  
Mom Dioum s‟était enfuie. 
Mom Dioum venait d‟arrêter le tatouage. 
Mom Dioum venait de commettre l‟acte fatal… 
Mom Dioum venait de mourir (FM, 116).  
Maintenant elle fait partie de ces filles de la ville « peureuses, des poltronnes, des 
lâches. Elles ne peuvent rien supporter » (FM, 118). Or, Mom Dioum avait ses raisons 
qui la poussaient à faire ce tatouage ainsi qu‟elle l‟explique à l‟homme qui l‟a sauvée de 
son évasion et qui est devenu son mari par la suite. 
Je voulais faire le tatouage des lèvres pour appartenir à ma société, pour 
appartenir au village, pour retourner et faire partir du village. 
Je croyais qu‟avec le tatouage des lèvres j‟aurais réintégré mon milieu car 
la ville m‟avait déçue et je voulais par le tatouage de mes lèvres effacer de 
ma mémoire toutes les horreurs que j‟y avais connues. 
Tu ne peux pas imaginer comme la ville était devenue terrible (FM, 122). 
Ne pouvant pas assumer la douleur du tatouage elle fuit le village et choisit la folie. 
L‟inadaptation de la protagoniste à l‟environnement dans lequel elle évolue peut être 
assimilée à une quête identitaire permanente et inachevée.  Finalement, elle se retrouve 
dans un hôpital psychiatrique. L‟histoire débouche de manière tragique sur la mort, après 
la folie. L‟histoire de Mom Dioum décrit ainsi une perpétuelle quête de soi, une quête 
inachevée. De ce point de vue, son itinéraire constitue une sorte de triangle dans la 
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mesure où elle ne parvient plus à s‟adapter dans son village. Mom Dioum se crée ainsi un 
espace intermédiaire qui se situe entre la ville et le village, entre la modernité et la 
tradition. 
3.2  Espace et hybridité 
L‟hybridité est un concept très complexe dans la mesure où il s‟agit d‟une 
situation de rencontre de plusieurs cultures, de plusieurs races, etc. Si le contexte 
postcolonial en Afrique se situe au carrefour de la culture occidentale et africaine, la 
question de l‟hybridité s‟y pose à travers certains blocages dus à des conditionnements 
imposés par l‟Occident qui réduisent le peuple africain colonisé en un simple pion à 
manipuler. De ce fait, Bart Moore affirme: « the most hybridised portion of the subject 
culture, the national bourgeoisie, (…) serves as another warning that hybridity in itself 
can be as oppressive as the supposedly monocultural systems it opposes »
303
. Selon lui, 
l‟hybridité en soi-même peut être aussi oppressante que les systèmes monoculturels 
auxquels elle s‟oppose. 
Dans le même ordre d‟idées, Homi Bhabha affirme : 
Hybridity is the sign of the productivity of colonial power, its shifting 
forces and fixities; it is the name for the strategic reversal of the process of 
domination through disavowal (that is, the production of discriminatory 
identities that secure the „pure‟ and original identity of authority).304  
Or la prise de conscience du colonisé, marquée par la quête de son identité, va lui 
permettre de se détacher de l‟emprise de l‟Occident par une remise en cause des modèles 
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reçus. Cependant, il devient nécessaire pour le colonisé de s‟intéresser à la culture 
étrangère dans le but de rechercher ses intérêts propres pouvant contribuer à son 
épanouissement. C‟est pourquoi la libération culturelle du colonisé par exemple, sera 
fondée sur l‟hybridité. L‟hybridité apparaît donc comme une nécessité historique car le 
monde hybride se présente sous forme d‟un site de négociation entre deux parties où 
chacun arrive à une identité qui n‟est pas clairement définie mais prêt au compromis et à 
s‟allier avec l‟autre. Bhabha reconnaît également cette nécessité lorsqu‟il affirme : « The 




Cependant, il faut surtout s‟interroger sur des modèles reçus afin de dépasser le 
pur mimétisme. Par ailleurs, il s‟agit de redonner aux Africains la possibilité de se placer 
sur la scène d‟un monde réglé par la compétition. A ce propos, Helen Tiffin écrit:  
Precolonial cultural purity can never be fully recovered. Postcolonial 
cultures are inevitably hybridised, involving a dialectical relationship 
between European ontology and the impulse to create or recreate 
independent local identity. (...) It is not possible to create or recreate 
national or regional formations wholly independent of their historical 
implication in the European colonial enterprise.
306
  
Ces théoriciens mettent ainsi en lumière les données de base de l‟hybridité. 
Chacun d‟eux soutient l‟idée selon laquelle l‟hybridité est un concept complexe qui 
survient dans une situation marquée par plusieurs possibilités identitaires. D‟après eux, la 
rencontre de deux identités issues du contact entre l‟Occident colonisateur et l‟Afrique 
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colonisée doit se définir en termes de négociation et de complémentarité. Si « le nouveau 
monde postcolonial n‟était pas condamné à imiter et à reproduire ce qui avait été 
accompli ailleurs »
307
 comme le souligne Achille Mbembe,  il faut dire que l‟espace 
postcolonial constitue un environnement hybride où coexistent deux cultures qui sont en 
négociation constante. Il constitue un univers qui conditionne le sujet postcolonial. 
 A travers l‟itinéraire des personnages de Ken Bugul, le sujet postcolonial est en 
quête de soi à travers l‟espace. Si la ville constitue la première étape de sa quête 
identitaire, il faut reconnaître que ce dernier prolonge son parcours jusqu‟en Occident. 
Cette quête perpétuelle de la modernité à travers ces macro-espaces aboutit à la 
problématique identitaire du sujet postcolonial. Il doit renégocier avec son espace pour se 
trouver une place dans ce contexte multiculturel.  
Dans La Folie et la mort, Mom Dioum, Fatou Ngouye, Yoro et Yaw sont tous 
victimes du monde moderne à travers la ville. Mom Dioum, diplômée en sciences 
économiques et potentielle chômeuse, préfère retourner dans son village après avoir 
longtemps erré en ville à la recherche du travail. Si au départ elle a choisi d‟aller 
continuer ses études en ville et profiter de la vie moderne, son séjour dans ce nouvel 
environnement lui a permis de faire face aux réalités de la ville et de comprendre les 
contours de la vie moderne. Il s‟agit d‟un monde complexe qui offre de nouveaux modes 
de vie auxquels le sujet postcolonial doit s‟accoutumer. Mais ayant été formaté par la 
culture africaine, il a du mal à s‟accommoder avec la vie que lui impose la culture 
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étrangère moderne. Voilà qui justifie le détour qui est une sorte d‟échappatoire. Mom 
Dioum doit retourner vers les siens et « mourir pour renaître » (FM, 28) car « le secret de 
l‟éternité de la vie c‟est que tout a un début et une fin ! Tout doit avoir une mort pour une 
renaissance » (FM, 401). Son choix de rentrer dans son village natal exprime son échec 
en ville et par conséquent son inadaptation dans le monde moderne.  
C‟est aussi ce qui se passe avec la narratrice de Le Baobab fou. En effet, après 
avoir passé un long séjour en Occident, cette dernière n‟a pas réussi à s‟adapter. Son 
retour n‟est pas différent de celui de Mom Dioum. Mal satisfait de son nouvel espace, il 
devient un être hybride, c'est-à-dire « presque le même, mais pas tout à fait »
308
, selon 
l‟expression d‟Homi Bhabha. En effet, avec son concept de „ third space’ (tiers espace), 
il fait ressortir la dimension complexe et ambivalente du mimétisme qui consiste à 
reproduire l‟original et à produire simultanément son « glissement, son excès, sa 
différence »
309. En ce sens, l‟hybridité contribue à la création « d‟un tiers espace qui 
permet l‟émergence de nouvelles positions »310. Si le sujet postcolonial est un sujet 
hybride, il faut dire qu‟il vit dans l‟entre-deux. Sa vie est tiraillée et condamnée à l‟entre-
deux. Dès lors, deux espaces accompagnent son mouvement permanent entre la 
campagne et la ville ou entre l‟Afrique et l‟Occident. Il s‟agit d‟une vie marquée par 
l‟impossibilité d‟une « recherche d‟absolus originaires, de manifestations authentiques 
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d‟une identité stable, préconçue et immuable »311. Cette question a été déjà soulevée par 
Cheikh Hamidou Kane dans L’Aventure ambiguë. Après son contact avec le monde 
occidental, Samba Diallo exprime l‟ambivalence du rapport entre sa culture et la culture 
étrangère : « je ne suis pas un pays des Diallobé distinct, face à un Occident distinct, et 
appréciant d‟une tête froide ce que je puis lui prendre et ce qu‟il faut que je laisse (…) Je 
suis devenu les deux. Il n y a pas une tête lucide entre les deux termes d‟un choix. Il y a 
une nature étrange, en détresse de n‟être pas deux »312. Si de nos jours, les écrivains 
africains comme Ken Bugul reviennent sur cette question, c‟est parce qu‟elle constitue un 
enjeu clé dans les études littéraires africaines. 
Au regard de ce qui précède, il faut noter qu‟Angèle Rawiri est partie du cadre urbain 
pour décrire l‟espace postcolonial. Toula son protagoniste, n‟a pas connu l‟exode rural. 
C‟est plutôt sa grand-mère qui s‟est déplacée de la campagne à la ville. Mais Toula tombe 
à son tour dans le piège de la modernité. Elle se trouve dans une situation ambiguë et ne 
peut que se conformer à son environnement. En ce sens, sa situation se détériore au fur et 
à mesure qu‟elle essaye de se rapprocher de sa société en imitant les jeunes filles de son 
âge. Elle n‟a pas d‟autres choix que de faire du pur mimétisme. Victime de la nouvelle 
société, elle perd son identité et devient la fabrication de l‟Autre. L‟on retient chez Rawiri 
que le sujet postcolonial vit dans le dilemme. Il n‟a a priori aucune voie de libération. 
L‟auteure présente ainsi une position tranchée au sujet de la modernité. Elle est une force 
destructrice et aliénante pour le sujet postcolonial. 
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Or, Ken Bugul pose cette problématique près de vingt ans après Rawiri. L‟on peut 
comprendre dès lors que les regards que les deux auteures portent sur la condition 
postcoloniale en Afrique montrent certaines différences : si en ville ou en Occident, le 
sujet postcolonial ne parvient pas à s‟épanouir, l‟ultime solution qui s‟offre à lui consiste 
à effectuer un retour aux sources. De même, si la question du choix est presque absente 
chez Rawiri, Ken Bugul quant à elle donne le choix à son personnage d‟effectuer un 
voyage retour pouvant lui permettre de re-construire son identité. Même si ce retour ne 
constitue pas toujours une fin idéale, il est tout au moins une étape nécessaire dans le 
processus de la quête identitaire du sujet postcolonial. Toutefois, il ne s‟agit pas de 
retourner et de vivre comme autrefois. Le retour aux sources ainsi que le montre Ken 
Bugul, constitue plutôt un départ vers de nouveaux horizons, vers un nouvel 











   
CHAPITRE IV 
FEMME ET MODERNITE EN AFRIQUE POSTCOLONIALE 
  
Les questions du genre, de la condition féminine et des enjeux du féminisme font 
depuis longtemps l‟objet de débats nourris et parfois controversés dans les milieux 
intellectuels. Si de manière générale la femme a été longtemps subordonnée, la femme 
africaine quant à elle a connu un traitement tout à fait particulier lié au contexte 
sociopolitique de son évolution. Elle est d‟abord marginalisée comme colonisé(e) avant 
même de l‟être comme « deuxième sexe »313. De ce point de vue, il faudrait prendre en 
compte tous les aspects qui conditionnent et interviennent dans la définition du statut des 
femmes africaines. Jusque dans les années 1950 par exemple, le monde littéraire 
francophone était dans le cas de l‟Afrique sub-Saharienne presque exclusivement une 
affaire d‟hommes. Si autrefois la femme africaine était obéissante et soumise (Carole 
Boyce Davies & Anne Adams Graves: Ngambika. Studies of Women in African 
Literature, 1986); Molara Ogundipe-Leslie : Re-creating Ourselves. African Women and 
Critical Transformations, 1994), elle décide à partir des années 70 de faire son histoire et 
de rompre le silence (Irène d‟Almeida : Francophone African Women Writers : 
Destroying the Emptiness of Silence : 1994), et à partir des années 80, se « rebelle » 
(Odile Cazenave : Femmes rebelles : Naissance d’un nouveau roman africain au féminin, 
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1996). Voilà qui peut expliquer aujourd‟hui l‟engagement des femmes314, leur combat 
intellectuel, social et politique. Leur entrée dans la littérature est un tournant décisif qui a 
permis de remettre en question la dichotomie sexiste tout en ouvrant une nouvelle 
perspective qui permet de repenser les rapports entre l‟Afrique postcoloniale et le reste du 
monde. 
Autant Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul traitent des problèmes de 
l‟Afrique contemporaine dans leurs écrits, autant elles permettent de voir comment les 
femmes vivent la modernité que le contact avec l‟Occident a fait surgir sur le continent. 
Le présent chapitre portera sur l‟écriture et la représentation des personnages féminins 
dans les romans du corpus et mettra en relief leur rôle dans la société africaine 
postcoloniale. Au-delà de la question de l‟espace postcolonial, espace essentiellement 
multiculturel où évoluent les personnages, on s‟interrogera sur la manière dont les 
personnages féminins s‟approprient les différentes cultures qu‟elles affrontent. 
L‟hypothèse de départ est qu‟autant chez Werewere Liking, Angèle Rawiri que chez Ken 
Bugul, les femmes africaines sont prises au piège de la modernité. Loin d‟être l‟objet de 
leur épanouissement, la modernité les déstabilise plutôt. A partir du parcours des 
personnages féminins, on constate que les femmes souffrent d‟écartèlement tant elles ont 
du mal à s‟adapter aux normes de la nouvelle culture. Ceci étant, comment les 
personnages féminins accueillent –ils la modernité? Quels sont les enjeux de la modernité 
chez la femme africaine ? Quels sont les moyens dont elle dispose pour accueillir cette 
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modernité ? Comment les personnages féminins naviguent-ils entre les deux cultures qui 
s‟offrent à eux ? 
 
1. Femmes africaines : entre la tradition et la modernité 
Dans L’Origine négro-africaine des religions révélées, Doumbi Fakoly souligne 
que 
La tradition est à la fois l‟âme et l‟esprit d‟un peuple pour qui elle définit 
la même vision du monde et élabore les mêmes comportements et les 
mêmes attitudes face à la totalité de la vie… elle est l‟élément de cohésion 
indispensable à l‟existence d‟un peuple en tant que membre à part entière 
de la grande famille humaine. Elle différencie ce peuple de ses 
semblables, mais rend cette différence complémentaire de l‟ensemble des 
différences des autres composantes de l‟humanité pour faire la richesse du 
Sentir et de l‟Agir de la grande famille humaine.315 
D‟après lui,  la tradition est un vecteur d‟identité qui permet de distinguer une 
communauté d‟une autre. Elle constitue le patrimoine culturel d‟un peuple.  
Gérard Lenclud quant à lui définit la tradition comme la « représentation d‟un 
contexte exprimant un message important, culturellement significatif et doté pour cette 
raison d‟une force agissante, d‟une prédisposition à la reproduction »316. Ainsi définie, la 
tradition renvoie à l‟acte de transmettre, à une conscience collective et à un héritage du 
passé qui se transmet de génération en génération. Il s‟agit d‟un fait permanent du passé 
dans le présent qu‟on oppose habituellement à l‟innovation et au nouveau. C‟est 
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« l‟absence du changement dans un contexte de changement »317. Suivant cette définition, 
la tradition semble être stigmatisée, figée et immuable.  
Or, la modernité peut se comprendre comme une étape de l‟histoire qui a pris 
naissance en Occident (Jürgen Habermas : 1989) avant de s‟étendre dans le monde entier. 
Dans une acceptation générale, elle est l‟ensemble du mouvement culturel né de 
l‟affirmation rationaliste à l‟époque des Lumières et désigne un passage de l‟état de 
croyance à celui de critique. En ce sens, Jürgen Habermas pense que la modernité est un 
projet formulé au XVIIIe siècle qui consiste à « développer sans faillir selon leurs lois 
propres, les sciences objectivantes, les fondements universalistes de la morale et du droit 
et enfin l‟art autonome, mais également à libérer conjointement les potentiels cognitifs 
ainsi constitués de leurs formes nobles et ésotériques afin de les rendre utilisables par la 
pratique pour une transformation rationnelle des conditions d‟existence »318. Dans la 
même perspective, Octavio Paz souligne que « la modernité débute sous forme d‟une 
critique de la religion, de la philosophie, de la morale, du droit, de l‟histoire, de 
l‟économie, de la politique. La critique est donc son trait distinctif, sa marque de 
naissance. Tout ce qui définit l‟âge moderne a été l‟œuvre de la critique dans le sens 
d‟une méthode de recherche, de création et d‟action »319. Si l‟homme moderne, par 
l‟usage de la raison et avec le progrès des sciences, cherche à vaincre et devenir « maîtres 
et possesseurs de la nature »
320
 et construit une nouvelle représentation du monde à partir 
                                                          
317
 G. Lenclud. Idem. 
318
 J. Habermas. La Modernité : un  projet inachevé. Critique no 413, octobre 1981, p. 958. 
319
 O. Paz. L’Autre voix, poésie et modernité. La Pléiade, p. 1138. 
320
 R. Descartes. Discours de la méthode. Paris: Vrin, 1947, p. 84. 
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de nouveaux paradigmes, il pense libérer l‟homme de ses souffrances. Le projet moderne 
permet donc à l‟homme de poursuivre l‟idéal développé par les philosophes des Lumières 
(Rousseau, Kant…) et renforce l‟esprit individualiste321. Désormais,  l‟individu décide de 
son sort, crée sa vie et s‟érige en responsable de tous ses actes pour réaliser son bien-être 
social. La modernité ainsi définie, s‟oppose à la tradition entendue comme une 
conscience collective et comme un héritage du passé et se vit d‟abord comme un 
mouvement vers l‟avant (Jacques Rancière). Elle se veut en rupture avec le passé (Gianni 
Vattimo :1988,  Antoine Compagnon :1990) jugé archaïque. 
A partir de ces données théoriques sur la tradition et sur la modernité, quel 
compte rendu Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul font-elles de ces deux 
concepts? Comment les inscrivent –elles ?  
On sait que les enjeux de la condition féminine occupent une place prépondérante 
chez ces auteures et que cette problématique leur donne l‟occasion de mettre en procès la 
tradition africaine qui généralement favorise la prééminence du groupe sur l‟individu. Si 
la tradition recommande de préserver le destin du groupe, il faut dire que la personne en 
tant qu‟individu ne compte pas. C‟est à partir des conflits de génération et de la 
problématique du mariage en Afrique postcoloniale que l‟une et l‟autre auteure inscrivent 
tradition et modernité dans la narration.  
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1.1 Conflit de générations 
Dans Roman africain et traditions, Mohamadou Kane démontre que c‟est à 
travers le thème de la femme que le conflit de génération trouve sa plus remarquable 
illustration. Selon lui, « deux visions de l‟avenir s‟opposent. D‟une part, l‟avenir se 
confond avec la volonté de continuité, l‟attachement à des structures sociales répétitives ; 
de l‟autre, il postule la marche en avant par le renouvellement, le rejet de formes et 
pratiques désuètes perçues comme un frein à l‟épanouissement de l‟individu »322. Si la 
jeunesse africaine semble remettre en cause la prééminence du groupe, les anciens 
estiment quant à eux que la libération de la femme que postule la jeunesse conduit à la 
dislocation des structures de la société traditionnelle. Selon la jeunesse africaine, la 
tradition condamne la femme à une sorte de « chosification » pour reprendre l‟expression 
de Césaire
323
. Dans son analyse du personnage de Salimata, héroïne du roman Les Soleils 
des indépendances
324
, Arlette Chemain-Degrange essaye de « montrer comment la 
coutume est génératrice dans ce cas précis d‟obsessions qui nuiront au développement 
normal du sujet et à l‟accomplissement de ses fonctions, au sein du groupe… »325. Si les 
jeunes filles accueillent sans réticence la modernité occidentale, leurs aînées la repoussent 
avec acharnement dénonçant le sort fait à la femme qui consiste à remettre en cause la 
tradition héritage du passé et source de « l‟authenticité » culturelle des Africains. Sur ce 
point, Le Baobab fou de Ken Bugul et G’amàrakano d‟Angèle Rawiri mettent en exergue 
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les deux groupes sociaux à travers lesquels on peut lire les tensions entre les sociétés 
africaines d‟hier  et d‟aujourd‟hui. 
Dans Le Baobab fou, la narratrice relate dès les premières pages l‟histoire de 
Codou, la sœur de Fodé comme le prototype de la nouvelle génération qui ne reconnaît 
plus son rôle auprès de sa mère à la cuisine. Elle suit plutôt son frère durant toute la 
journée au lieu de s‟occuper des travaux domestiques comme le veut la tradition 
africaine. Pareil comportement déçoit la mère qui se plaint à Dieu : « Ah Dieu, qu‟ai-je 
commis pour mériter d‟avoir une fille qui ne sert à rien ! Elle passe son temps à courir 
avec les garçons du village, à chasser les oiseaux et les rats sauvages » (BF, 10). Selon sa 
mère, elle n‟est qu‟une « espèce de fille du péché », une « espèce de personne 
paresseuse » (BF, 11) simplement parce que sa fille n‟agit pas selon les normes de la 
tradition puisqu‟elle ne suit pas l‟exemple de sa mère qui s‟occupe de la famille, assure le 
bon fonctionnement et l‟entretien de la maison. Elle est considérée comme une enfant 
perdue, la femme africaine dans le contexte traditionnel devant être soumise à ses parents 
et le travail ménager contribuant à la définition du statut de la jeune fille. Dans Le 
Baobab fou, il s‟agit d‟un changement brusque des mentalités chez les jeunes et plus 
particulièrement chez la jeune fille. A travers Codou et sa mère, le lecteur comprend qu‟il 
s‟agit implicitement d‟un conflit de génération. Deux catégories d‟idées s‟opposent : 
celles d‟une mère qui cherche à préserver et à transmettre les manières africaines à sa 
fille, et celles d‟une jeune fille qui cherche à vivre selon son époque. 
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A cet égard, l‟école joue un rôle essentiel pour la narratrice Ken qui développe un 
certain désir pour l‟école française. Sa grand-mère au contraire exprime un dégoût pour la 
nouvelle culture qui se transmet à travers l‟école française et « qui allait bouleverser mille 
mondes et mille croyances qui se cachaient derrière les baobabs » (BF, 115). D‟après sa 
grand-mère, l‟école française trahit les règles de la tradition telle que la définit Doumbi 
Fakoly (2004). Selon ces règles, la jeune fille doit être soumise et respectueuse. Elle fait 
partie de ceux qui soutiennent que « la qualité première d‟une femme est la docilité »326. 
D‟ailleurs, c‟est la première leçon que tante Nabou, la belle-mère d‟Aïssatou, donne à la 
« petite Nabou » sa future belle-fille. Le problème que pose Ken Bugul dans Le Baobab 
fou était déjà au cœur d‟Une si longue lettre de Mariama Bâ. Chez Mariama Bâ en effet, 
tante Nabou oppose la jeune Nabou à Aïssatou et estime que « la petite Nabou » doit 
respecter les traditions pour protéger son foyer conjugal, contrairement à Aïssatou qui se 
prend pour une femme moderne qui veut rompre avec l‟héritage du passé (Gianni 
Vattimo : 1988), (Antoine Compagnon : 1990). Chez Ken Bugul, la narratrice est rejetée 
par une partie de sa famille à cause de son attachement à l‟école française: « la grand-
mère ne m‟aimait pas à cause de l‟école française. Mais les garçons, elle les laissait aller 
à l‟école française. Les hommes pouvaient tenter l‟aventure, mais pas les femmes » (BF, 
140). Selon sa grand-mère, l‟école française, symbole de la culture étrangère, est un 
danger pour les femmes africaines. Voilà pourquoi elle ne supporte pas le choix de sa 
petite fille. Dans Femme d’Afrique, Aoua Keïta pose déjà ce problème à travers sa mère 
qu‟elle juge traditionnaliste : « cette femme si douce, si affectueuse, était profondément 
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traditionnaliste »
327. Sa mère n‟admet pas que les filles soient scolarisées parce que 
d‟après elle, « la place d‟une jeune fille, d‟une future femme était au foyer et non à 
l‟école dont la fréquentation pouvait porter ombrage à la moralité »328. Le conflit est donc 
évident entre l‟ancienne et la nouvelle génération. Ce désaccord est engendré par ce que 
Ken Bugul appelle le « choc de la colonisation » (BF, 33). 
Dans G’amàrakano, Okassa la grand-mère de Toula, incarne la sagesse de la 
famille et sert de lien entre le passé et le présent. En ce sens, elle raconte des histoires et 
des légendes pour permettre à sa petite fille et à la nouvelle génération de jouir du 
bonheur des temps passés. Elle rappelle que : « la vie était comme un fleuve coulant sur 
un lit plat. On ne désirait rien. Sinon la santé. Tout événement qui échappait au train-train 
habituel était prétexte à des danses et des chants » (G’A, 27). On reconnaît la voix de la 
grand-mère à travers cette parole qui explique la simplicité de la vie d‟autrefois et remet 
en question le monde matérialiste que vivent les jeunes filles d‟aujourd‟hui. Elle oppose 
ainsi la prétendue harmonie du passé aux conflits que l‟aspiration aux biens matériels 
peut créer dans le monde moderne. Même si Toula reconnaît personnellement que sa 
« grand-mère est une femme en paix » (G’A 62), et qu‟elle représente un modèle, elle n‟a 
aucune intention de l‟imiter. Elle veut vivre au rythme de sa société et profiter des 
opportunités qui s‟offrent à elle. Raison pour laquelle elle entreprend des mutations sur 
elle-même pour prouver qu‟elle peut plaire et attirer le maximum d‟hommes vers elle. 
Malheureusement, toute tentative de vouloir changer sa condition reste vaine. Elle est 
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victime des problèmes que l‟on rencontre dans les grandes villes. Sa grand-mère conclut 
que « Toula est victime de ce monde de miroirs qui crée des désirs et garde jalousement 
ce qu‟il possède. Elle pleure parce qu‟elle ne se contente plus de ce qu‟elle a. Car elle a 
vu ce qu‟une personne sensible de sa condition ne devrait pas voir » (G’A, 28). 
Angèle Rawiri et Ken Bugul renouvellent la problématique du conflit de 
génération depuis longtemps posée par Aoua Kéita, Mariama Bâ et autres romancières de 
leur génération. Elles mettent en relief un monde où surgissent de nombreux conflits de 
génération. Là où l‟ancienne génération cherche à protéger et à conserver la tradition 
entendue comme le patrimoine culturel d‟un peuple, les jeunes filles en particulier sont 
attirées par les mutations des temps modernes. Dès lors, on constate que chez Angèle 
Rawiri, la grand-mère qui incarne la tradition utilise une stratégie plus ou moins souple 
pour reconquérir sa petite fille qui cherche désespérément à assouvir ses désirs matériels. 
Odile Cazenave estime que G’Amàrakano « s‟ouvre ainsi sur les frustrations de Toula, en 
révolte contre son corps et sa pauvreté, face à une situation de survie difficile, rendue 
d‟autant plus pénible qu‟elle a découvert un autre style de vie au contact de ses collègues 
de travail, en particulier Ekata. »
329
 Cependant,  la grand-mère de Toula lui raconte des 
histoires et des légendes dans l‟espoir de la convaincre de la qualité de  la vie d‟autrefois. 
Malheureusement, cet effort ne servira à rien puisque Toula ne parvient pas à faire la 
synthèse des valeurs des deux mondes qui l‟entourent. 
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Chez Ken Bugul, la force du conflit est telle que la grand-mère de la narratrice la 
méprise parce qu‟elle est allée à l‟école française. Aucune action n‟a été entreprise pour 
l‟aider à réfléchir sur son choix. Elle est seule face à son destin. Elle choisit de poursuivre 
ses études en Europe et dénonce toute structure désuète et oppressive (Charles Taylor : 
1992). Mais comme Toula, elle retombe dans le piège de la vie moderne. Pendant que 
Toula est victime des transformations liées aux grandes villes, Ken la narratrice de Ken 
Bugul manifeste une sorte de déchirement identitaire dû à sa rencontre avec l‟Occident. 
De ce point de vue, on peut retenir que l‟opposition entre grand-mère et petite fille chez 
ces auteures, exprime non seulement le passage d‟une société ancienne à une société 
nouvelle, mais symbolise aussi les contradictions de l‟Afrique postcoloniale.  
1.2. Problématique du mariage. 
Dans son étude sur la spécificité de la littérature féminine africaine, Florence 
Stratton souligne que les idées patriarcales enferment les personnages féminins dans la 
tradition africaine. Elle affirme: 
Their female characters are enclosed in the restricted spheres of behavior 
of the stereotypes of a male tradition, their human potential buried in a 
shallow definition of sex. Silenced, like the slave woman, by blows either 
to their bodies or their psyche - they are forced to submit to the necessity 




Sa grille de lecture lui permet de démontrer que la femme est soumise aux 
exigences de la tradition masculine. La manière dont Angèle Rawiri et Ken Bugul 
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abordent la question du mariage dans leurs écrits fait ressortir le rôle de la femme 
africaine dans la société ou dans son foyer conjugal. Dans la société traditionnelle 
africaine, le mariage repose essentiellement sur le consentement de l‟homme. C‟est 
l‟homme qui choisit son épouse et le mode de vie à mener avec elle. Dans Le Baobab fou, 
Ken Bugul relate comment la femme est offerte à l‟homme comme un don, un cadeau : 
« Un homme ancien. La jeune fille de la concession voisine lui avait plu et il jeta son 
dévolu sur elle… Elle devint la deuxième épouse en offrant sa jeunesse, sa beauté et sa 
virginité » (BF, 24). Il s‟agit d‟une véritable réification de la femme. Non seulement elle 
est ainsi traitée, mais elle doit aussi se trouver une place digne auprès de son mari en 
accomplissant ses tâches ménagères : « La femme se donnait à l‟homme » (BF, 152) et 
«  n‟avait d‟autre rôle à l‟époque que d‟être une femme, celle que souhaite épouser le 
jeune homme du village » (BF, 166). Dans Riwan ou le chemin de sable, la narratrice 
décrit à travers Rama et Nabou Samb, son amie d‟enfance les différentes manifestations 
du mariage dans la société traditionnelle africaine en pleine mutation. Rama est une jeune 
fille de Mbos qui fut informée de façon insolite de son mariage prochain avec le Serigne. 
Elle doit devenir sa 27 ème épouse, car « la polygamie est une situation voulue et décidée 
par l‟homme »331. La femme n‟avait de valeur et sa vie n‟avait de sens que dans un foyer 
conjugal. Le mariage devient une étape nécessaire dans la vie de la jeune femme 
africaine. Elle s‟y soumet par obéissance au père de la famille. Ce dernier lui trouve un 
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époux digne d‟elle et surtout digne de sa famille. Elle doit ainsi se soumettre aux 
exigences de cette famille. 
Ken Bugul estime qu‟ « à partir du moment où la femme rejoignait le domicile 
conjugal, elle justifiait son existence »
332
. Dès lors, le mariage permet à la femme de se 
trouver un rôle auprès de son époux. Odile Cazenave fait remarquer dans cette 
perspective que la femme africaine ne se définit qu‟à travers le mariage et la maternité. 
Elle souligne que dans le contexte traditionnel, « la seule forme acceptable d‟identité 
pour une femme passe obligatoirement par les lois du mariage et de la maternité»
333
 parce 
que considérées comme valeurs clés au sein de la société traditionnelle. Selon elle, ces 
valeurs contribuent à la création de l‟identité féminine car c‟est à travers elles que la 
femme se définit. 
C‟est sous cet angle qu‟Angèle Rawiri explore la question du mariage dans 
Fureurs et cris des femmes. A travers les personnages de Joseph et d‟Emilienne, un 
couple qui revient d‟un voyage d‟études à Paris, l‟auteure transpose une société 
traditionnelle africaine en pleine mutation. La conception du mariage telle que présente 
Rawiri s‟oppose aux principes de la tradition africaine qui veut que le mariage soit un 
choix de l‟époux ou de la famille. Le mariage ne devrait, en aucun cas, faire l‟objet du 
consentement des deux époux. Dans la plupart de temps, c‟est la famille ou le mari qui 
juge et décide de la célébration d‟un mariage. Or, Joseph et Emilienne consentent 
mutuellement à se marier. Les deux parents s‟opposent à leur projet parce qu‟ils 
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appartiennent à deux ethnies différentes. Rondoni, la mère d‟Emilienne réagit 
brusquement et interpelle sa fille : « Ne me dis pas que tu veux te marier avec un 
étranger
334
 pour salir notre lignée. Aucun de tes aïeux n‟a épousé une femme de cette 
région » (FCF, 17). De même, elle estime que « quelqu‟un de sensé ne va pas braver des 
principes et des coutumes en renonçant à sa fierté tout bonnement au nom de l‟amour » 
(FCF, 18). Il faut respecter les principes traditionnels, renoncer à l‟amour et préserver sa 
fierté au nom de la pureté de la lignée. Que ce soit du côté de Joseph ou de celui 
d‟Emilienne, les deux familles s‟opposent et pensent que le mariage entre des 
ressortissants de deux ethnies n‟est pas faisable. De ce fait, Emilienne s‟insurge contre les 
idées figées de ses parents et réplique à sa mère : « je compte bien me marier avec un 
homme et non avec une famille. Je veux que tu comprennes une bonne fois pour toutes 
que je l‟aime et que c‟est avec lui que j‟ai l‟intention de faire ma vie. Qu‟avez-vous donc, 
la mère de Joseph et toi ? » (FCF, 18). Ensuite, elle mène une réflexion sur les divisions 
sociales et présente ses conclusions à sa mère :  
Ecoute-moi attentivement. Je me marierai avec Joseph envers et contre 
tout. Il est grand temps que nous changions de mentalité. Si vous vous 
étonnez que nous soyons encore exploités par tous ces étrangers qui 
viennent dans ce pays, l‟explication est fournie par des attitudes 
comparables aux tiennes. Si nous ne sommes pas en mesure de tisser des 
liens avec nos compatriotes, comment peut-on espérer voir naître à 
Kampana un esprit nationaliste ? » (FCF, 18). 
Alors que les deux familles s‟accrochent aux préjugés et aux stéréotypes issus de 
la tradition africaine, Emilienne a foi en l‟amour. Elle estime que le mariage est fondé sur 
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l‟amour au sein du couple et non entre les familles. C‟est aussi le cas de Ramatoulaye et 
d‟Aïssatou dans Une si longue lettre. Ramatoulaye refuse d‟épouser Daouda Dieng le 
mari que lui propose sa mère, et choisit Modou qui a été à l‟école comme elle. Elle 
exprime son choix
335
 : « libérée donc des tabous qui frustrent, apte à l‟analyse, pourquoi 
devrais-je suivre l‟index de ma mère pointée sur Daouda Dieng, Célibataire encore, mais 
trop mûr pour mes dix-huit hivernages »
336
. Cette conception nouvelle du mariage 
s‟oppose à l‟intérêt du groupe ou de la famille et favorise l‟individualisme comme 
l‟entend Charles Taylor (1992). 
Si grâce à l‟amour Emilienne et Joseph réussissent à se marier, leur foyer conjugal 
est un échec. Après la naissance de la première fille âgée de 15 ans, Emilienne n‟arrive 
plus à avoir d‟enfants. Progressivement, son époux passe ses nuits hors de la maison 
familiale. Soutenu en cela par les membres de sa famille, il finit par mener une seconde 
vie auprès de sa maîtresse avec qui il a deux enfants à l‟insu de son épouse. Incapable de 
continuer à procréer, Emilienne perd ainsi sa valeur parce qu‟elle croit «  comprendre 
qu‟une femme est contrainte de procréer sous peine de perdre son identité sociale et 
familiale » (FCF, 91). Rawiri renouvelle la question de l‟identité féminine dans la société 
africaine postcoloniale. Si la femme est incapable de jouer le rôle que lui confère la 
société traditionnelle, elle perd son identité et se dévalorise auprès des siens. De ce point 
de vue, la maternité devient un facteur important dans la construction identitaire féminine 
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 Voir Irène d‟Almeida dans son article intulé “The Concept of Choice in Mariama Bâ‟s Fiction” in 
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car « la réussite d‟une femme ne se limite pas à ses diplômes ni à sa situation 
professionnelle » (FCF, 92). En ce sens, le lecteur retient que les femmes «  ne suscitent 
le respect, la considération et ne sont pleinement heureuse que lorsqu‟elles réussissent à 
équilibrer leur vie professionnelle et leur vie de mère et d‟épouse » (FCF, 90) et que « les 
hommes ne supportent pas les femmes qui remettent leur virilité en cause » (FCF, 100). 
La situation se complique davantage lorsque le couple perd sa fille unique. 
Emilienne est traumatisée et désespérée. Elle se sent frustrée malgré sa situation 
professionnelle enviable. Elle peut se rappeler des propos de sa mère qui lui dit : « tu dois 
savoir que tu ne seras jamais une femme à part entière tant que tu n‟auras pas des enfants 
que tu élèveras et que ton entourage verra grandir » (FCF, 89). Joseph se désintéresse de 
plus en plus de son épouse. Non seulement il n‟a aucun égard pour elle, mais la mère de 
ce dernier orchestre aussi des stratégies pour détruire le ménage de son fils. C‟est elle qui 
encourage Joseph à divorcer d‟avec Emilienne pour épouser sa rivale capable de 
procréer. Initialement, elle n‟admet pas que son fils épouse une fille de l‟autre ethnie : 
« tu n‟épouseras pas une fille de cette ethnie tant que je vivrai » (FCF, 14). Elle utilise 
son autorité parentale pour en imposer à son fils : « si c‟est bien moi qui t‟ai fabriqué et 
porté dans ce ventre pendant neuf mois » (FCF, 18). Ensuite, elle profite des difficultés 
d‟Emilienne à procréer à nouveau pour la détacher de son mari. Même si on sait 
qu‟Emilienne a déjà eu un premier enfant, les représentations sociales ne lui offrent pas 
l‟occasion de jouir du bonheur de la première maternité. Voilà que Joseph s‟éloigne de 
plus en plus d‟elle pour lui préférer une femme féconde. Chez Rawiri, la fécondité 
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devient l‟élément essentiel de l‟identité féminine. Son identité se confond avec la 
fonction de reproduction.  
En dehors des problèmes d‟infertilité d‟Emilienne, Joseph souffre d‟un problème 
de statut professionnel entre son épouse et lui. En effet, elle bénéficie d‟un emploi plus 
rémunérateur que celui de son époux. Ils vivent dans une villa attribuée à Emilienne dans 
le cadre de son travail. Or, dans la tradition africaine, on supporte mal que la femme ait 
des moyens financiers supérieurs à ceux de son mari. L‟indifférence de son mari pousse 
Emilienne vers l‟alcoolisme et l‟homosexualité, mais une homosexualité qui ne sera pas 
consommée à cause des interdits sociaux : « Je suis flattée par ta requête. As-tu oublié, 
petite écervelée, que nous ne vivons pas, toi et moi, dans une île déserte, mais parmi nos 
familles et amis respectifs dans une société qui condamne des relations comme la nôtre 
? » (FCF, 144). Ici, le bonheur individuel dépend de la société. Si l‟individu naît et 
évolue dans une société, il est contraint de se soumettre aux normes de cette société 
(Cazenave : 1996, 203). 
En fin de compte, Emilienne se livre à un monologue intérieur. Elle s‟interroge 
sur le statut de la femme dans une société qui ne tient pas compte du bonheur individuel: 
Qu‟en est-il de la réussite sociale quand on porte en soi une âme 
mélancolique ? Il suffit pourtant de regarder ces hommes et ces femmes 
pour comprendre que la vraie réussite est intérieure. Ils savent 
certainement mieux que moi maîtriser leur douleur et retirer de grandes 
joies de choses simples. Ils savent s‟amuser, rire à gorge déployée et 
s‟émerveiller à la vue des milliers d‟étoiles scintillant dans le ciel, ou tout 
simplement devant un animal qui met bas, devant toutes ces choses 
quotidiennes et en même temps miraculeuses que je ne sais plus voir. Mes 
sens si limités et si déformés ne voient, n‟entendent, ne sentent et ne 
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touchent que les choses misérabilisantes. Pour une minorité d‟individus, le 
cumul des biens n‟est qu‟un complément naturel d‟une richesse et d‟une 
plénitude intérieure. Pour les autres, une duperie servant à meubler une 
âme en déroute, à camoufler la réalité d‟une existence cruelle. Je me suis 
jusqu‟à ce jour accrochée désespérément à tout ce qui retient l‟attention 
pour apaiser mon désarroi. Il fallait bien que je sois digne de mon rang 
social. Pour cela, il suffisait que j‟apparaisse au bras de mon cher époux – 
lorsqu‟il le voulait bien --- dans les endroits à la mode et aux cérémonies 
officielles. […] Ainsi, comme la majorité des gens, je parcourais la vie 
d‟un bout à l‟autre, contente de leur ressembler et de cacher avec 
beaucoup de talent ma permanente folie intérieure. Oubliant que les autres, 
un jour ou l‟autre, finiraient par me voir telle que je suis. Oubliant qu‟eux 
aussi portent des masques lourds et asphyxiants qui finiront par tomber et 
les révéler à leur entourage (FCF, 61-62). 
On peut tirer dans cette longue réflexion d‟Emilienne le résumé de la pensée de 
Rawiri sur le rapport entre l‟individu et la communauté. De ce point de vue, la femme en 
tant qu‟individu perd son identité au profit de la collectivité (Pierre Bourdieu : 1998)337. 
La mélancolie d‟Emilienne laisse son mari indifférent. Sur les conseils de sa mère, ce 
dernier qui initialement l‟a élue, consent à demander le divorce. Etre femme et épouse 
sont les causes immédiates de la douleur d‟Emilienne et de son malaise existentiel. Il 
s‟agit d‟une « forme de ségrégation où les femmes semblaient n‟avoir aucune importance 
dans la vie de l‟homme, sauf au moment de ses plaisirs, ou encore, comme mères des 
enfants »
338
. En tant que femme et épouse, Emilienne est exposée à la pression des rôles 
sociaux. En ce sens, elle perd toute autonomie. Le point de vue que Rawiri essaye de 
développer ici rejoint celui d‟Alain Touraine qui, dans Critique de la modernité, souligne 
que « l‟idée du sujet affirme la supériorité … de la conscience morale sur le jugement 
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public »
339
. Selon lui, le sujet ne peut fonder sa souveraineté qu‟en se dissociant des 
contraintes que la société exerce sur lui sous plusieurs formes
340
. Que ce soit chez Rawiri 
ou chez Ken Bugul, on retient que les institutions sociales définies par la tradition, sont 
des organes qui oppriment la femme. Il s‟agit maintenant de voir les possibilités qui 
peuvent s‟offrir à elle pour échapper à cette oppression. 
 
2. La femme moderne en Afrique postcoloniale 
La pensée moderne de la société occidentale se construit comme une 
représentation universelle applicable à d‟autres sociétés. Elle favorise l‟individualisme 
entendu comme « la plus grande conquête de la modernité » selon l‟expression de 
Charles Taylor
341
. Chaque individu cherche son autonomie et son bonheur, négligeant 
ainsi l‟importance de la collectivité. Quant à la famille par exemple, elle se voit réduite à 
une dimension synchronique et peut se dissoudre à tout moment « sans besoin d‟autre 
motifs que la volonté persistante des deux époux »
342
. 
Dans Les Damnés de la terre, Frantz Fanon suggère que « l‟apparition du colon a 
signifié syncrétiquement mort de la société autochtone, léthargie culturelle, pétrification 
des individus »
343. Il explique comment le contact entre l‟Afrique et l‟Occident a favorisé 
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la crise identitaire chez l‟Africain. Du fait de la négation de ses valeurs culturelles, 
l‟Africain éprouve et développe une sorte de complexe vis à vis de l‟Occident qui se 
représente en maître. De ce fait, il cherche à copier tout ce qui vient de l‟Occident. Ken 
Bugul et Werewere Liking renouvellent cette problématique dans Le Baobab fou, Mes 
Hommes à moi et La Mémoire amputée. En effet, si Ken Bugul met en relief une 
« Afrique tourmentée » (BF, 108) à travers sa narratrice qui se situe entre la culture 
africaine et occidentale, Werewere Liking quant à elle, attire l‟attention du lecteur sur la 
coexistence des deux cultures et aussi sur le risque que courent les femmes africaines 
dans cette mutation sociale. Les deux auteures explorent la problématique de la femme 
dans un contexte multiculturel ainsi que les contradictions du monde postcolonial.  
2.1 De la subalternéité à la modernité 
Dans Subalternity and Representation
344
, John Beverly démontre que le terme 
subalterne renvoie aux attributs de la subordination exprimés en termes de classe, de 
caste, d‟âge, ou de sexe. Bill Ashcroft quant à lui, l‟étudie en rapport avec le contexte 
colonial où la femme assume la double subalternéité. Selon lui, la femme est d‟abord 
subalterne en tant que sexe faible et ensuite en tant qu‟être colonisé. Gayatri Spivak 
s‟inscrit dans la même logique et démontre que dans le contexte colonial, la construction 
du genre préserve la domination mâle. Elle affirme: “Within the effaced itinerary of the 
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subaltern subject, the track of sexual difference is doubly affected”345. Ainsi, on se 
demande si la subalterne peut parler en son propre nom. 
D‟après ces théoriciens, le concept de subalternéité repose sur les principes de la 
domination coloniale et la domination mâle. En ce sens, la femme est doublement 
marginalisée par la couleur de sa peau et par son sexe. 
La Mémoire amputée est un témoignage de l‟histoire africaine vécue par une 
femme. Ce roman présente l‟évolution d‟une jeune femme dans un contexte des luttes 
d‟indépendance et met en relief la participation de la femme dans les combats 
révolutionnaires.  
Les femmes africaines sont victimes des violences sexuelles. Par exemple Halla 
Njokè a été violée non seulement par son père, mais aussi par son beau-père, qui la 
considère comme « une sorcière empoisonneuse de sexe qui fait oublier Dieu et la 
religion de manière brusque et imprévisible » (MA, 269). En outre, sa mère a connu 
presque le même sort puisqu‟elle a été violée deux fois par les membres de son clan. Les 
femmes sont exposées à diverses pressions sexuelles. Père Njokè a du mépris pour elles 
et pense que « c‟est le propre des femmes d‟être des putes » (MA, 118).  
Par ailleurs, l‟héroïne constate que dans la société l‟homme est libre, décide et 
commande tandis que les femmes et les enfants sont ceux qui obéissent. De ce fait, Halla 
Njokè lutte pour aller à l‟école et pour se libérer de la domination mâle. Evoquant les 
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mariages forcés que son père organise, elle se révolte et affirme : « Ce sera le dernier 
homme à qui mon père tentera de me vendre. Toutes ces rencontres qu‟il m‟organisait 
avec certaines personnes n‟étaient que perpétuelle tentative de m‟échanger comme une 
marchandise » (MA, 192), car, « décidément, certains mariages scellent la fin de l‟audace 
et de la créativité chez la femme. » (MA, 362) 
Il faut souligner ici que le texte de Liking est la transposition d‟une société où les 
femmes subissent non seulement la domination coloniale, mais aussi la domination mâle. 
C‟est donc dire qu‟elles connaissent alors une double subalternéité (Spivak : 1993). Face 
aux multiples problèmes que connaissent les femmes, elles préfèrent se taire et garder le 
silence. D‟ailleurs, Liking elle-même s‟interroge : « si les femmes africaines se mettent à 
se souvenir de toutes les violences qu‟elles ont vécues, alors ce sera l‟explosion. Est-ce 
vraiment une bonne chose ? Je crois qu‟elles arrivent à tuer l‟événement par le silence, et 
peut-être ce n‟est pas plus mal comme cela»346. Elle met ainsi en exergue les expériences 
douloureuses vécues par les femmes africaines et justifie en même temps leur silence.  
Dans un entretien avec Michelle Mielly, Liking affirme :  
De ma part, je me suis mise à creuser ma mémoire. Et ce qui est 
dans ma tête est très, très violent. Mais comme je dis, personne ne 
vit le même événement de la même façon. D‟autres dans ma 
famille n‟ont pas les mêmes souvenirs que moi, bien qu‟on ait 
vécu un certain nombre de choses ensemble.
347
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Face à cette situation vécue par les femmes africaines, Liking estime qu‟elle doit 
se battre pour rompre avec les préjugés. Raison pour laquelle elle présente quelques 
femmes qui combattent pour l‟épanouissement de la femme, à l‟instar de Halla Njokè et 
Tantie Roz. 
Dans Le Baobab fou, la « pré-histoire de Ken » relate l‟histoire de son enfance et 
de son adolescence. Ainsi, la narratrice s‟attache à rendre compte des temps nouveaux 
dans l‟« histoire de Ken » et explore l‟attrait que représente la modernité. Au nom du 
progrès, elle cherche à renoncer au passé et à mettre fin à toutes les structures qui 
oppriment la femme car tout ce qui relève de la tradition semble devenir désuet et 
impraticable. Il faut rompre avec le modèle de la femme résignée et dominée et prendre 
l‟initiative du changement. Le départ de Ken pour l‟école française et pour l‟Occident lui 
offre en même temps l‟opportunité de découvrir réellement la culture occidentale et 
ensuite de comprendre la culture africaine.  
De ce point de vue, « l‟histoire de Ken »  met en relief la fascination qu‟elle 
éprouve pour la culture occidentale et l‟école française ainsi que la découverte de ce 
monde inconnu qui, initialement, représente un ailleurs paradisiaque. Arrivée en Belgique 
pour continuer ses études supérieures, la narratrice tisse une relation amoureuse avec 
Louis. Mais cette relation ne sera pas pleinement assumée parce que Ken est gênée à 
chaque fois qu‟elle rencontre ses compatriotes. Peu à peu, la relation s‟effrite. Elle rompt 
avec son amant et se justifie : « J‟étais souvent avec les Blancs… pendant vingt ans, je 
n‟avais appris que leurs pensées et leurs émotions. Je pensais m‟amuser avec eux, mais 
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en fait, j‟étais plus frustrée encore : je m‟identifiais en eux, ils ne s‟identifiaient pas en 
moi… Je me défoulais mais je ne me découvrais pas » (BF, 67). Ken Bugul met en relief 
certains mécanismes qui renvoient à l‟idéologie coloniale348. Ainsi, la narratrice croit en 
la supériorité de la peau blanche car « la couleur noire était l‟antithèse du Beau et du 
Bien »
349
. Elle intériorise ce faisant les stéréotypes qui stigmatisent la peau noire et lui 
attribue une connotation négative (Fanon, Peau noire, masques blancs : 1952).  
Dans Mes Hommes à moi
350
, la narratrice en quête de l‟émancipation, révèle 
qu‟elle avait découvert une certaine liberté en Europe. A propos du mariage par exemple, 
elle découvre que c‟est la femme qui choisit son mari et comme le souligne Charles 
Taylor : « nous vivons dans un monde où les gens peuvent choisir leur mode de vie, agir 
conformément à leurs convictions »
351
, contrairement à ce qui se passe en Afrique. Elle 
aspire à ce changement qui offre l‟opportunité à la femme de choisir son époux. D‟après 
elle, cette conception du mariage est susceptible de lui procurer le bonheur, l‟amour et la 
liberté. En effet, affirme-t-elle : 
Je m‟étais trouvée dans un pays où des femmes choisissent leurs maris… 
je m‟étais installée dans ce pays, quand je m‟étais rendu compte je ne 
pouvais pas vivre comme je l‟aurais voulu dans mon propre pays, parce 
que je ne remplissais plus les critères de sélection des hommes. Chez moi, 
avant, les hommes choisissaient les femmes qu‟ils devaient épouser en 
fonction de leur appartenance familiale. Une femme de mon âge n‟avait 
aucune chance d‟y rencontrer un homme… désormais, les hommes de 
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mon village aimaient épouser les femmes avec des moyens même si elles 
n‟étaient pas jeunes. Les temps ont changé (MHM, 26). 
Or, elle constate que cette liberté ne résout rien réellement, ses problèmes, ses 
relations avec les hommes restaient un échec. Finalement, elle conclut : « la perception 
que j‟avais des rapports entre hommes et femmes avaient pris un autre tournant » (MHM, 
214-215). Dès lors, elle prend conscience du fait que la modernité européenne, ayant 
comme « trait distinctif » l‟esprit critique (Octavio Paz : 1992) et la quête du bonheur 
individuel (Charles Taylor : 1992), n‟est pas nécessairement le modèle à suivre pour la 
femme africaine. Des perturbations dues à la rencontre des deux cultures influencent ses 
idées et sa vie au quotidien. On peut dire qu‟elle est victime d‟une « civilisation mal 
comprise, image désolante d‟une humanité échouée, un bateau sur la grève »352. A cause 
des stéréotypes et des préjugés qui stigmatisent la culture africaine, la narratrice trouve 
que la culture occidentale est un modèle à suivre à tout prix. En ce sens, le désir ardent de 
découvrir l‟Europe devient une conséquence logique de ces préjugés. Il faut donc 
comprendre les prises de position de la narratrice lorsqu‟elle cherche à se définir selon les 
normes de la culture occidentale. Ce comportement incite le lecteur à penser au poids de 
l‟imaginaire colonial qui se manifeste par la dévalorisation de tout ce qui est non 
occidental. Ken veut à tout prix s‟assimiler à la femme moderne libre de ses initiatives 
(Charles Taylor : 1992).  
Si l‟approche qu‟adopte Ken Bugul est passablement différente de celle qu‟utilise 
Werewere Liking, il faut dire que les deux auteures mettent en exergue la rencontre de 
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l‟imaginaire colonial et l‟imaginaire postcolonial où le monde occidental, autrefois 
considéré comme pôle d‟aimantation, est remis en cause.  
2.2 De l’émancipation à l’aliénation  
Dans son étude portant sur les Sénégalaises du Sine Saloum, Marie-Denise Riss 
affirme que «le développement des voies de communication, les nombreux échanges 
entre les différentes civilisations ont créé une société de consommation qui a bouleversé 
la vie quotidienne des femmes ».
353
 Un phénomène similaire se retrouve en Afrique 
centrale et plus précisément au Cameroun où certains griots reconnaissent la nature 
dévastatrice de la culture étrangère dans leur pays
354. C‟est également ce que suggèrent 
Werewere Liking et Ken Bugul.  
La Mémoire amputée met en relief un peuple face à la culture occidentale 
étrangère, un peuple déchiré entre les modes de vie européens et africains. Si la culture 
africaine accorde de l‟importance au respect des tabous, à la dignité, à l‟intérêt général du 
clan, la culture occidentale est l‟expression par excellence de la modernité qui privilégie 
l‟individualisme et n‟accorde aucune importance au passé (Gianni Vattimo : 1988, 
Antoine Compagnon : 1990). En ce sens, le sujet postcolonial vit écartelé entre les deux 
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cultures. Cependant, il a tendance à reproduire le monde occidental. De plus en plus, les 
jeunes Africains cherchent à se conformer à la nouvelle culture qui s‟impose à eux. 
Liking insiste sur cet aspect à travers la narratrice qui constate par exemple que « les 
règles de base qui permettaient la solidarité africaine avaient toutes été bafouées », et 
« on rendait de plus en plus impraticables ces valeurs essentielles des cultures locales, et 
surtout, chez les élites » (MA, 105).  
S‟agissant des couples, la narratrice mentionne qu‟ils connaissent une instabilité 
notoire. Ainsi en va-t-il de Mam Naja par exemple qui est incapable d‟entretenir son mari 
et d‟assumer son rôle de femme au foyer, c'est-à-dire de s‟occuper de l‟éducation des 
enfants. Cette situation pousse l‟homme à prendre plus de distance et d‟autonomie 
sexuelle. De ce fait, les enfants sont abandonnés à eux-mêmes et ne sont plus suivis par 
leurs mères. D‟après la narratrice, les mères  « ne jouent plus ce rôle d‟éducateur » (MA, 
120). Dès lors, chacun développe un esprit de liberté et d‟autonomie. 
Aussi dans le monde de la musique dont Halla Njokè fait désormais partie, elle 
rencontre Bayard qui lui parle de la mode „yéyé‟ et de nouvelles manières d‟être. Halla 
Njokè doit suivre Bayard car, « interpréter une chanson autre que yéyé revenait à 
s‟inscrire comme arriéré » (MA, 319). 
Initialement, Halla Njokè souhaite appartenir à ce nouveau monde. Cependant, 
elle découvre qu‟aimer la mode « c‟est être tout simplement avec les autres, comme les 
autres, aimer la conformité…» (MA, 319). Or, elle veut rester elle-même. Elle ajoute : 
« seules les chansons peu connues et venant d‟un peu partout en Afrique retenaient 
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désormais mon intérêt : des chansons en yoruba… » (MA, 319). Halla Njokè voudrait 
revaloriser la culture africaine que les jeunes négligent. Elle cherche à créer un répertoire 
prioritairement africain qui rend compte de sa propre culture. Le désir de revaloriser sa 
culture à travers les musiques africaines est une étape incontournable dans le processus 
de la quête identitaire. Liking replonge ainsi le lecteur dans le contexte des années 70 où 
les écrivains africains, tout en décrivant le désenchantement face à une Afrique meurtrie 
par le système politique, essayent tout de même de transmettre le patrimoine culturel à la 
génération future. En ce sens le passé, comme nous l‟avons déjà souligné dans le chapitre 
I, devient un élément fondamental dans la construction identitaire du sujet postcolonial. 
Dans Le Baobab fou, la culture occidentale est problématisée à travers la 
narration. Les notions de progrès et de modernité deviennent de plus en plus synonymes 
d‟aliénation et de perdition. Déroutée par cette nouvelle culture, la narratrice cherche à 
reconnaître le bien-fondé de la tradition africaine.  
Là-bas, si j‟y étais restée, comme avant la perle d‟ambre dans l‟oreille, je 
n‟aurais jamais eu à subir un avortement. 
Un système de valeurs préétablies, une approche plus saine de la sexualité 
empêche cette situation. Ainsi le mariage précoce chez la femme. 
L‟avortement était rare dans n‟importe quel village traditionnel. Il y a 
avait des moyens ancestraux de se débarrasser de grossesses qui nuisaient 
à une image ou à un processus social. La famille impliquée s‟en occupait 
et seules les femmes s‟en chargeaient. En général, la mère de la fille et la 
sœur du père. On ne voyait des filles mères que dans les exodes. Dans tout 
exode, il y a altération de l‟échelle des valeurs (BF, 65). 
La confrontation des deux cultures permet ainsi à la narratrice de faire l‟apologie 
de la tradition africaine entendue comme héritage du passé africain. Elle réalise qu‟au 
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lieu de suivre aveuglement le monde moderne, elle doit plutôt rester attachée à ses 
valeurs culturelles précieuses pour s‟épanouir. Son refus de l‟Occident ainsi que son 
attachement initial, l‟amène à choisir sa culture d‟origine et à exclure tout ce qu‟elle a 
vécu en Occident. D‟ailleurs, s‟agissant du rapport homme-femme, elle explique les 
difficultés qu‟offre la vie moderne : les mensonges et des scènes de jalousie rendent les 
relations affectueuses improductives et éphémères. Par un retour nostalgique, elle 
déclare : « Au village là-bas, les hommes ne trompaient pas leurs femmes. Les soirées 
étaient passées ensemble, jusqu'à ce que l‟homme jette son dévolu sur une autre femme 
au vu et au su de tout le monde et l‟épouse » (BF, 71). Cette comparaison met en relief 
certains aspects de la tradition africaine qu‟il faudrait prendre en compte. Ainsi, on note 
un état de crise qui se manifeste chez la narratrice et une remise en cause de son parcours. 
Voilà qu‟elle essaye de trouver refuge dans les valeurs traditionnelles.  
Quant à Mes Hommes à moi, il s‟agit d‟un récit rétrospectif construit et 
entrecoupé par des retours à la vie présente de la narratrice. Du coup, le lecteur est plongé 
dans son intimité qui se raconte sans tabou. Elle essaye de relater les différentes causes de 
son aliénation depuis son enfance à l‟école coloniale et le départ de sa mère de la maison 
familiale. Ainsi, elle exprime son malaise et cherche à justifier son choix:  
Qu‟avait fait la société pour moi ? 
Des railleries, des moqueries. 
Les garçons s‟étaient moqués de moi. Je devais me venger. Etre la 
meilleure à l‟école, les utiliser, les séduire et les laisser tomber comme des 
pantins désarticulés (MHM, 180).  
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L‟école coloniale, on y revient, semble être la source de ses problèmes. C‟est elle 
qui l‟a séparée de sa famille. Mais de manière plus ou moins consciente, elle se croyait 
épanouie par sa marche vers l‟émancipation, ignorant qu‟il s‟agissait d‟une forme 
d‟aliénation355: « A cette époque, je ne réalisais pas les conséquences que cela aurait sur 
ma vie. Je me croyais émancipée, moderne alors que j‟étais complètement aliénée. Pas 
une aliénation subie, mais choisie, par manque d‟alternative » (MHM, 86). Son histoire 
est ainsi entrecoupée par des retours en arrière. Elle n‟est pas linéaire, puisqu‟elle 
s‟inspire de son passé pour creuser les raisons du malaise qui la hante depuis son enfance. 
Le départ de sa mère du foyer conjugal, son refuge à l‟école coloniale justifient le 
manque de repères auquel elle fait allusion :  
Quand j‟allais à l‟école pendant la période coloniale, la première chose 
que j‟avais assimilé, c‟était le comportement, l‟allure, l‟attitude. Je devais 
me tenir d‟une certaine façon, marcher d‟une certaine façon, m‟asseoir 
d‟une certaine façon. Ce qui plus tard avait coincé ma conscience 
première… j‟étais comme un automate, comme un robot… pour moi, c‟est 
l‟école qui était ma famille. Apprendre des choses, connaître des choses, 
même si elles n‟avaient rien à voir avec le milieu dans lequel je vivais 
(MHM, 89). 
Bien plus, la narratrice révèle que son mariage avec le Serigne lui a permis de 
retrouver ce qu‟elle avait perdu. Après son contact avec la culture occidentale, le Serigne 
devient pour elle une sorte de thérapie. Elle vit le vrai amour avec le Serigne car ce 
dernier a presque transformé sa vie.  
                                                          
355
 Voir L’Aventure ambiguë de Cheikh Hamidou Kane, ouvrage qui résume les contradictions de la société 
africaine bouleversée par le contact entre l‟Occident et l‟Afrique. 
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Elle insiste aussi sur les relations entre l‟homme et la femme parce que c‟est dans 
son nouveau rapport avec le Serigne qu‟elle retrouve son identité. Avec le Serigne, elle  
se rend compte que les sentiments entre les deux sexes sont essentiellement basés sur les 
principes de respect, de liberté de l‟autre. C‟est également avec lui qu‟elle apprend à 
vivre une vie polygamique avec les autres femmes du Serigne qui, s‟accommodaient de 
cette nouvelle situation comme de toutes les autres situations antérieures. Sans complexe, 
elle se plait à être la 28ème épouse de Serigne et apprend à maîtriser sa jalousie. En effet, 
la narratrice explique : « A présent, dans ce village où j‟étais revenue pour mourir ou 
renaître, j‟étais devenue brusquement l‟épouse du Serigne, la plus haute autorité de tous 
les environs, la référence morale, matérielle, spirituelle, presque le garant du paradis. Je 
n‟avais pas été donnée, ni remise en signe d‟allégeance. Il m‟avait voulue, il m‟avait 
prise » (MHM, 161). Elle insiste sur la façon dont elle est devenue épouse du Serigne. Si 
dans les sociétés traditionnelles africaines, la plupart des femmes sont données en 
mariage par leur famille, chez elle, c‟est le Serigne qui l‟a choisie. Ken Bugul revient sur 
le mariage polygamique pour montrer que ce régime matrimonial n‟est pas toujours un 
problème pour la femme ou pour la famille, moins encore pour la société. Initialement la 
narratrice a dénoncé le système polygamique. Après avoir connu la modernité occidentale 
qui se caractérise par l‟esprit d‟autonomie et de liberté individuelle, elle change de point 
de vue et devient la 28 ème épouse du Serigne. Cependant, il faut noter que dans son cas, 
il ne s‟agit plus d‟une polygamie traditionnelle. Avec le Serigne, elle vit une polygamie 
teintée de modernité. La narratrice vit à l‟extérieur de l‟habitation du Serigne et à ses 
allées et venues comme elle l‟entend. L‟idée de polygamie qu‟évoque Ken Bugul ici est 
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adaptée au contexte postcolonial multiculturel et par conséquent diffère de la polygamie 
traditionnelle.  
Il ressort de cette analyse que la prétendue émancipation des Africaines n‟est pas 
nécessairement synonyme de liberté et de libération, mais se vit d‟abord sous le signe 
d‟une aliénation de soi et de la perte de ses repères culturels qui constituent son socle. 
Ken Bugul attire l‟attention du lecteur sur la place de la modernité occidentale chez la 
femme sénégalaise en particulier et africaine en général. La narratrice tout en posant la 
nécessité de cette modernité dans leur vie quotidienne, exprime également le regret de 
s‟être assimilée à la culture occidentale :  
Comme je regrettais d‟avoir voulu être autre chose, une personne quasi 
irréelle, absente de ses origines, d‟avoir été entraînée, influencée, soi-
disant moderne, d‟avoir voulu y croire, d‟être passée à côté des choses, 
d‟avoir raté une vie, peut-être. Parce qu‟on m‟avait dit de renoncer à ce 
que j‟étais, alors que j‟aurais dû rester moi-même et mieux m‟ouvrir à la 
modernité (MHM,111). 
Cette pensée est une remise en question de la notion de modernité en Afrique. Le 
rapport Nord/Sud, Occident/Afrique se caractérise par les complexes de supériorité et 
d‟infériorité. Ainsi, l‟Afrique jugée arriérée devrait se plier aux exigences de la modernité 
européenne et du progrès. Or, Rangira Bea Gallimore estime qu‟il faut « construire un 
personnage féminin africain qui cesse d‟être l‟objet du discours occidental pour être sujet 
de son propre discours»
356
. 
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 R. B. Gallimore. “Le Jeu du décentrement et la problématique de l‟universalité dans Riwan ou le chemin 
de sable” in Emerging Perspectives on Ken Bugul. From Alternative Choices to Oppositional Practices. 
Ed. Ada Uzoamaka Azodo & Jeanne-Sarah de Larquier, Trenton, NJ: African World Press, (2009): 193. 
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A travers ses multiples récits, la narratrice navigue entre le passé et le présent, le 
réel et l‟imaginaire. Elle brouille ainsi toutes les pistes et de temps en temps, le lecteur est 
perdu, désorienté. Elle établit un lien historique entre elle et ses œuvres romanesques 
mettant ainsi en exergue le rapport entre le réel et la fiction, et montrant à travers une 
narration analeptique lacunaire la fragmentation et l‟état d‟éclatement du sujet 
postcolonial.  
Au regard de ce qui précède, on peut dire que Werewere Liking et Ken Bugul 
essayent de remettre en cause la modernité occidentale dans la société africaine 
postcoloniale. A travers l‟école française, les auteures poursuivent l‟argument avancé 
déjà par Cheikh Hamidou Kane dans L’Aventure ambiguë. Si l‟école étrangère constitue 
un choc pour Samba Diallo et que la conciliation de la culture africaine et occidentale 
s‟avère impossible, Werewere Liking et Ken Bugul soutiennent que l‟esprit de synthèse 
est difficile, mais qu‟il peut y avoir des possibilités de négociation de deux cultures. De 
ce point de vue, elles invitent le lecteur - africain en particulier - à revisiter les valeurs 
culturelles africaines afin de construire un monde où les deux cultures pourront cohabiter. 
Dès lors, l‟héritage du passé africain constitue un élément incontournable dans l‟union de 
deux conceptions du monde. 
 
3. Résistance et déconstruction. 
Maints théoriciens constatent l‟inégalité entre l‟homme et la femme. Ils 
démontrent aussi que toute activité liée aux efforts intellectuels ou au pouvoir de dominer 
semblent être l‟affaire des hommes. Nancy Hartsock épouse ce point de vue et soutient 
que le pouvoir reste d‟abord lié au sexe masculin. Elle affirme :  
Power is associated firmly with male masculinity. Commentators on 
power have frequently remarked on its connections with virility and 
masculinity. Yet, efforts to change the subordinate status of women 
require a consideration of the nature of power. In order to change the 
relations of domination which structure society and define our 
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subordination, we must understand how power works, and thus we 




Dans Resistance Literature, Barbara Harlow étudie le rôle joué par les femmes du 
tiers monde dans les mouvements de lutte pour la libération politique de leur pays et 
suggère que la libération des pays colonisés n‟est efficace qu‟avec l‟apport de la femme. 
Selon elle, la femme est un facteur incontournable dans la lutte des indépendances: “The 
active role of women in the national liberation struggle and resistance movements of the 
third world has contributed significantly to an articulation of political ideology in their 
countries which transcends the distinctions of gender, race and ethnicity”358  
Par ailleurs, Edward Saïd souligne que « la résistance des femmes se concentre 
sur d‟injustes pratiques masculines comme le concubinage, la polygamie. L‟émancipation 
des femmes est liée organiquement à l‟agitation nationale ».359 Pour lui, la résistance chez 
la femme consiste d‟abord à déconstruire les préjugés qui la considèrent comme un être 
inférieur afin de résoudre les problèmes de la nation. En ce sens, la résistance cesse 
d‟être «  une simple réaction à l‟impérialisme », mais plutôt « une conception alternative 
de l‟histoire humaine »360.  
D‟après ces théoriciens, l‟émancipation des femmes africaines fait suite aux 
événements sociopolitiques. C‟est une réaction contre les maux dont elle est victime. Dès 
lors, la femme se place comme un acteur de développement politique en Afrique. À 
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 N. Hartsock, «Foucault on Power : A Theory for Women ? » in Feminism/ Postmodernism ed. Linda 
Nicholson, New York, Routledge, 1990, p. 157. 
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 B. Harlow. Resistance Literature. New York: Methuen, 1987, p. 148. 
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 E. Saïd. Culture et impérialisme. Paris: Fayard, 2000, p. 308. 
360
 E. Saïd. Idem. 
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travers leurs protagonistes, Werewere Liking et Ken Bugul semblent adhérer à ce point 
de vue. 
3.2  La résistance au féminin. 
Dans La Mémoire amputée, Liking révèle un certain militantisme des femmes qui 
tire ses origines de l‟idéologie du nationaliste Ruben Um Nyobè361 pendant les luttes de 
libération: « le patriotisme féminin comme socle de la nouvelle nation prônée par Mpôdôl 
nous avait séduit plus que l‟amour des femmes et le désir de fonder des foyers », explique 
Tantie Roz. (MA, 403) 
Dans cette lutte, la femme occupe une place incontournable. Ainsi, Halla Njokè 
estime que la sagesse de la femme est prise en compte car, «  Grâce aux amazones des 
temps modernes, ces femmes qui ne sont pas sous le joug masculin, ce continent retrouve 
le chemin de la Rédemption et le salut » (MA, 403). Elle rejette le monde tel que géré par 
l‟homme et considère le pouvoir de l‟homme comme celui de la jungle. 
Hélas, j‟entends un requiem lourd et traînant sur le pas de mes 
hommes déshumanisés, qui s‟entredéchirent pour des bribes 
d‟apparences d‟un pouvoir sans conscience divine, un pouvoir pire 
que celui de la jungle, un pouvoir qui dévore sans devoir de 
perpétuer la vie, qui tue pour tuer, sur commande, un pouvoir de 
robots. (MA, 414) 
 
Bien qu‟elles n‟aient pas été à l‟école, les femmes ont lutté aux côtés des hommes 
lors des combats révolutionnaires : «  C‟est vrai, nous n‟étions pas parmi les premières 
                                                          
361
 Um Nyobè est le nationaliste camerounais éliminé pour ses prises de position politique et leader de 
l‟UPC (Union des Populations du Cameroun) mouvement progressiste créé à Douala en 1948 ;  voir le 
chapitre II de cette thèse. 
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femmes de l‟époque, n‟ayant pas eu la chance d‟aller à l‟école, mais nous voulions être 
au moins parmi les premières résistances à mener le combat politique » (MA, 403). Halla 
Njokè pense que les bayam-sellam
362
 sont des femmes qui sont des agents de 
développement respectables parce qu‟elles maintiennent à flot l‟économie du pays à 
travers leur commerce qui consiste à acheter les produits de la ville pour les villages et 
vice-versa : « Médicaments, huile raffinée, morues, poissons fumés, savons… » (MA, 
273). D‟après elle, les femmes abattent un travail de titan pour la survie de tous les jours: 
« Bien qu‟elles soient analphabètes, elles sont passées des maîtresses dans la micro-
économie » (MA, 274). Grâce aux efforts fournis par les femmes, Halla Njokè pense à un 
lendemain meilleur du continent africain: «  Je pense [dit-elle] à ces millions de femmes 
laborieuses qui, comme les bayam-sellam, font tourner inlassablement la roue du devenir 
de ce continent, dans l‟oubli de leurs histoires douloureuses et malheureuses » (MA, 411). 
Elle démontre qu‟aujourd‟hui, les hommes exercent certaines activités autrefois 
réservées aux femmes. C‟est pourquoi elle souligne que « les hommes apprennent 
d‟abord les choses des femmes avant de devenir hommes » (MA, 37). Elle constate 
également que « l‟homme ne supporte pas le regard lucide d‟une femme. Même le 
violeur le plus enragé débande devant un regard froid et indifférent de la femme » (MA, 
212). D‟après la narratrice, Tantie Roz agit comme un homme. Elle mène une vie 
exaltante d‟amazone et se bat sans hommes. C‟est elle qui prend en charge les 
malheureux de la société.  
                                                          
362
 Mot pidgin utilisé au Cameroun pour identifier les femmes qui partent dans des villages acheter les 
produits commerciaux comme les vivres, pour vendre dans les rues. Beaucoup de familles au Cameroun 
subsistent grâce à cette activité commerciale. 
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Telle qu‟énoncée dans La Mémoire amputée, la pensée féministe s‟inscrit dans la 
philosophie même de Liking qui anticipe sur une société où tous les hommes seraient 
égaux. Que ce soit dans Elle sera de jaspe et de corail, dans L’Amour-cent-vies363  ou 
dans La Mémoire amputée, Liking scrute la mémoire des femmes africaines, 
particulièrement à travers la mémoire de la grand-mère Grand Madjo et Grand Madja. 
Elle affirme elle-même :  
Le personnage de la Grand-Mère, qu‟il porte le nom de Madjo 
comme dans L’Amour-cent-vies ou Grand Madja comme dans La 
Mémoire amputée, est toujours le Guide. Et il y a certainement des 
scènes qui ont la même source historique, même si je ne les ai pas 
en tête…364 
 
Si l‟histoire a toujours été construite par les hommes, il faut souligner que Liking 
crée une catégorie des femmes qui se battent pour une meilleure condition féminine. Il 
s‟agit des « femmes rebelles »365 dont parle Odile Cazenave qui, non seulement 
organisent une lutte pour se libérer de la domination masculine, mais ont aussi participé à 
la lutte anticoloniale offrant ainsi leur contribution au développement du continent 
africain.  
3.3  Déconstruction et/ou quête identitaire féminine 
Dans une interview accordée à Renée Medy-Ongoundou publiée dans Amina en 
mai 1999, Ken Bugul affirme : « j‟écris contre les clichés et les idées que l‟on a de la 
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femme africaine… »366. Ken Bugul met ainsi en relief la notion des stéréotypes qui sont 
des représentations figées fondées sur un ensemble d‟a priori et de préjugés renvoyant à 
des discriminations sociales. Ils permettent d‟évaluer une personne ou un groupe 
d‟individus en fonction de leur rang social, de leur race, de leur sexe ou de leur métier. 
Ainsi, Leyens, Yzerbit et Schadron soutiennent que les stéréotypes sont « des croyances 
partagées concernant les caractéristiques personnelles, généralement des traits de 
personnalité, mais souvent aussi des comportements, d‟un groupe de personnes »367.  
Dans Mes Hommes à moi, Ken Bugul jette un regard critique sur le féminisme en 
tant que courant de pensée occidentale et « mouvement social et politique qui revendique 
pour les femmes les mêmes libertés et les mêmes droits politiques, économiques, sociaux 
que pour les hommes »
368
. Elle cherche ainsi à redéfinir le concept de féminisme dans le 
contexte africain pour éviter toute confusion. Si Awa Thiam souligne que « la lutte des 
femmes négro-africaines peut certainement se concevoir autrement que par un décalque 
pur et simple des luttes des femmes européennes »
369
, il faut noter que plusieurs 
critiques
370
 ont exprimé leur réticente vis-à-vis du féminisme occidental. Chandra 
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Mohanty par exemple s‟insurge contre la prétendue universalité du féminisme occidental. 
Dans son article intitulé « Under Western Eyes »
371
, elle reproche à ce mouvement 
l‟ignorance des complexités ethniques, raciales qui opposent les femmes des pays en voie 
de développement et les femmes occidentales. 
D‟autres critiques ont aussi pensé que le terme „féminisme‟ est très limité et par 
conséquent, ne rend pas compte des réalités africaines. C‟est le cas de Filomina Steady, 
qui trouve la nécessité de parler de la théorie littéraire africaine afin de se démarquer de 
la critique littéraire européenne. Carole Boyce Davies et Graves cherchent non seulement 
à définir le terme féminisme dans le contexte africain, mais aussi à trouver les 
caractéristiques de la critique féministe de la littérature africaine. Ainsi, Boyce Davies 
affirme : “the term „feminism‟ often has to be qualified when used by most African or 
other Third World women”372. Buchi Emecheta abonde dans le même sens lorsqu‟elle 
préfère l‟expression „féministe africaine‟ au „féminisme‟ tout court. En effet, elle affirme:  
I write about the little happenings of everyday life. Being a woman, and 
African born, I see things through an African woman‟s eyes. I chronicle 
the little happenings in the lives of the African women I know. I did not 
know that by doing so I was going to be called a feminist. But if I am now 
a feminist then I am an African feminist with small f.”373 
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Juliana Nfah-Abbenyi quant à elle, estime que le féminisme est lié au monde occidental. 
D‟après elle, adopter le féminisme tel qu‟il est défini dans le cadre occidental devient une 
sorte d‟aliénation et d‟imitation des femmes occidentales. Elle affirme: 
It becomes problematic for African women to adopt the word „feminist‟ 
that does not adequately speak their experiences but those of a particular 
Western/privileged group of women, a word that, when used in their 
African socio-cultural contexts, is often loaded with pejorative 
connotations”. Often, when an African woman is associated with 
feminism or directly labeled as „feminist‟, such labeling incongruously 
defines her as Western, meaning that she is either condemned or not 
credited for what she is or does because she is said to be deviant or simply 
imitating Western women (a negative statement)”374.  
Ces différents points de vue expriment la façon dont les critiques africaines ont 
reçu le mouvement féministe occidental. Elles rejettent ce mouvement qu‟elles trouvent 
incompatible avec le contexte africain. En contestant le féminisme sous son acceptation 
habituelle, elles se donnent pour mission de créer une nouvelle orientation féministe qui 
prend en compte les réalités socioculturelles africaines. 
Dans Mes Hommes à moi, le récit est centré sur la construction de soi. Cette 
construction se fait d‟abord par une prise de conscience et ensuite par le rejet de l‟autre 
comme élément perturbateur et aliénant. Pour cela, la narratrice revient sur les conditions 
de sa naissance qui lui permet de revoir et de s‟interroger sur les bienfondés du progrès 
du monde occidental. D‟après les informations que lui donne sa sœur aînée sur les 
circonstances de sa naissance, la narratrice n‟a pas bénéficié des soins de santé à sa 
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naissance. Elle profite de cette situation pour faire l‟apologie de la médecine 
traditionnelle :  
Je n‟étais pas née dans un dispensaire… pendant la période coloniale, la 
plupart des régions éloignées ne bénéficiaient pas des mêmes 
infrastructures que les communes
375
 de la colonie. Les indigènes avaient 
leurs méthodes empiriques de soins de santé et ne s‟en sortait pas mal. 
L‟alimentation était simple et naturelle. Les gens étaient assez solides et 
vivaient longtemps. A se demander si l‟apparition des infrastructures, vers 
la fin de la période coloniale, n‟avait pas précipité les indigènes dans une 
ère de nouvelles maladies de nouvelles plaintes et complaintes, 
typiquement coloniales (MHM, 99).  
Grâce à ses souvenirs, la narratrice expose la confusion qu‟a laissé la colonisation 
en Afrique. Pendant ses études au lycée, elle devait se comporter en véritable fille 
évoluée pour montrer son degré d‟assimilation par rapport à la nouvelle culture: « nous 
nous exhibions comme des filles émancipées, des « intellectuelles » même si le niveau ne 
dépassait pas le primaire » (MHM, 134). Il fallait s‟identifier à la culture occidentale et 
renier la culture traditionnelle africaine. Cette tendance à mépriser les valeurs africaines 
se lit aussi à travers les tenues vestimentaires de l‟époque : « je ne réalisais pas à l‟époque 
que je devais m‟habiller de façon à cacher mes jambes maigres. La mode des mini-jupes 
venues d‟ailleurs avait fait son entrée.» (MHM, 136). Lors d‟une soirée de fin d‟année 
organisée dans son lycée, la narratrice avait fait un choix vestimentaire pour paraître 
moderne : « je n‟avais pas voulu acheter les tissus artisanaux comme ceux que ma mère 
faisait et qui étaient si beaux. C‟était comme si mes études, qui étaient essentiellement 
basées sur les programmes de l‟ancienne colonie, me faisaient pencher vers tout ce qui 
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venait des colonies » (MHM, 122). Si la narratrice a l‟impression « de s‟être ajouté 
quelque chose qui [lui] manquait »
376, il convient de noter que l‟école coloniale apparaît 
comme la cause de son aliénation. Une aliénation qui, selon elle, l‟éloigne non seulement 
de sa famille, mais aussi de son peuple et de sa culture d‟origine.  
S‟agissant des rôles des hommes en Afrique, elle relève que « dans ces sociétés 
(les sociétés traditionnelles), ce sont les hommes qui doivent prouver. Prouver leurs 
capacités dans tous les domaines » (MHM, 91). C‟est en ce sens qu‟il faut comprendre 
Cheikh Anta Diop lorsqu‟il admet que  « la division du travail socialement admise 
réserve à l‟homme les tâches de risques, de puissance, de force et d‟endurance »377. 
L‟homme devrait travailler dur pendant que la femme s‟occupe de la cuisine. En même 
temps, elle reste gardienne et protectrice des traditions. 
Or, la narratrice faisait partie d‟une autre génération. Celle qui s‟identifiait à la 
culture occidentale et qui se croyait évolués. Cependant elle va se rendre compte plus tard 
de son égarement: « Je n‟étais pas émancipée, ni évoluée. J‟étais bloquée quelque part et 
je cherchais à me décoincer » (MHM, 171). Et elle ajoute : « Je plongeai dans un gouffre 
profond, rempli de désillusions, de vide, de non-sens… je me rétablis en moi-même, en 
tant qu‟individu. Le sage que j‟avais retrouvé aux origines absolues effaça, comme par 
miracle, tous les mauvais souvenirs de ma mémoire » (MHM, 214). Si au départ Ken 
Bugul dénonce certaines pratiques liées à la polygamie, elle en fait aussi une apologie. 
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Voilà pourquoi Rangira Bea Gallimore soutient que « cette forme de mariage…acquiert 
un coefficient de positivité dans Riwan ou Le chemin de sable »
378
. 
Ken Bugul transpose ainsi dans son écriture une société en pleine mutation. Elle 
attire d‟abord l‟attention du lecteur sur la coexistence des deux cultures et ensuite sur le 
risque que courent les femmes africaines pendant cette mutation. Si intégrer deux cultures 
s‟avère difficile et conduit inévitablement à une perte de soi et à sa dissociation 
intérieure, les personnages féminins chez Ken Bugul laissent croire que la recherche 
d‟équilibre n‟a de sens que par un retour en soi. 
Au regard de ce qui précède, il faut dire que les œuvres de Werewere Liking, 
Angèle Rawiri et Ken Bugul se focalisent sur la femme en tant que objet et sujet du 
discours. Si la femme africaine a été longtemps subordonnée à cause des exigences 
patriarcales, si l‟histoire a toujours été construite par les hommes, il faut noter que ces 
auteures créent une catégorie des femmes qui ont exploré leur histoire pour mieux faire 
apparaître leur propre vision de la société. Il s‟agit de ces « femmes rebelles »379 qui non 
seulement organisent une lutte pour se libérer de la domination mâle, mais offrent aussi 
leur contribution au développement du continent africain sans que cela signifie pour 
autant rejeter d‟un bloc l‟ensemble des traditions. En ce sens, leur identité se construit 
dans ce contexte pluriculturel. Elles adoptent une stratégie qui non seulement assigne une 
figuration nouvelle à la femme africaine, mais aussi constitue une nouvelle orientation 
                                                          
378
 R. B. Gallimore. op. cit., p. 193. 
379




   
des écrits féministes, car « écrire est un acte d‟audace, d‟engagement et de courage, donc 
de transgression. (…) il faut écrire pour témoigner, pour dénoncer »380. De ce point de 
vue, elles revisitent la notion de la modernité et la contestent dans ses conséquences pour 
les femmes africaines dans leur quotidien.  
Sur le plan de l‟écriture, elles inscrivent la modernité à travers l‟éclatement du 
texte par exemple dans Le Baobab fou avec la Pré-Histoire de Ken, puis l‟histoire qui 
renvoie à deux époques, deux parcours qui peuvent converger mais pas nécessairement ; 
à travers la désintégration renouvelée du corps d‟Emilienne ou à travers l‟éclatement et 
l‟effacement des frontières dans La Mémoire amputée y compris en termes d‟inceste.  
Cependant, il faut tenir compte de la complexité du monde moderne qui plonge la femme 
africaine dans une « aventure ambiguë ». Pour sortir de cette ambiguïté, il faudrait, selon 
l‟expression de Véronique Tadjo, « repenser nos traditions sans les renier et comprendre 
le monde sans se laisser anéantir »
381. En d‟autres termes, il faut gérer les différences 
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CONCLUSION 
Avons-nous encore  suffisamment de substance pour demeurer nous-mêmes ? 
(L’Aventure ambiguë) 
Cette troublante question identitaire que posait Cheikh Hamidou Kane dans 
L’Aventure ambiguë (1960) souligne l‟enjeu véritable du rapport entre l‟Afrique et 
l‟Occident. En effet, la dialectique du « nous et les autres »382 pour reprendre l‟expression 
de Todorov, reste au cœur des débats littéraires africains et englobe toute la 
problématique liée à la modernité occidentale. On sait que l‟itinéraire de Samba Diallo 
traduit la complexité du contact des cultures. D‟ailleurs, le maître des Diallobé 
s‟interroge sur la cohabitation des cultures africaine et occidentale : « Si je leur dis d‟aller 
à l‟école nouvelle, ils iront en masse. Ils y apprendront toutes les façons de lier le bois au 
bois que nous ne savons pas. Mais, apprenant, ils oublieront aussi. Ce qu‟ils apprendront 
vaut-il ce qu‟ils oublieront ? Je voulais vous demander : peut-on apprendre ceci sans 
oublier cela, et ce qu‟on apprend vaut-il ce qu‟on oublie ? »383. 
A travers l‟écriture de Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul, la présente 
étude est attelée à explorer le rôle de l‟imaginaire colonial (Bill Aschroft, Griffiths et 
Tiffin : 1989) et à procéder à  une relecture de l‟histoire du point de vue de l‟ancien 
colonisé. 
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Partant de l‟histoire de la modernité qui naît en Occident (Habermas : 1989) et qui se 
définit comme un mode de pensée spécifiquement européen, le moderne se perçoit 
comme synonyme de « civilisé », du rationaliste tel que défini à l‟époque des 
Lumières
384
. Voilà qui justifiait la «mission civilisatrice» de l‟Europe impériale et le 
rapport entre l‟Occident et le reste du monde. A ce propos, les études de Pascal 
Blanchard et de Nicolas Bancel sur les stéréotypes liés à l‟idéologie des conquêtes 
coloniales sont on ne peut plus pertinentes.  
Depuis l‟Antiquité, l‟Occident a construit son système de valeurs et sa 
culture en prenant comme miroir négatif l‟Autre. Du mythe biblique de la 
malédiction de Cham, fils de Noé, au « barbare » de l‟Empire romain, un 
certain nombre de mythes fondateurs ont irrigué la pensée occidentale, 
dessinant son rapport à l‟altérité et à l‟identité. Dans ce long processus, 
l‟affirmation scientifique du concept de « race » au milieu du XIXème 
siècle, offrira une « légitimité » idéologique aux conquêtes coloniales
385
. 
Bancel et Blanchard s‟inscrivent donc dans la même logique que Todorov qui 
affirme :  
L‟histoire du discours sur l‟autre est accablante. De tout temps, les 
hommes ont cru qu‟ils étaient mieux que leurs voisins (…) Cette 
dépréciation a deux aspects complémentaires : d‟une part, on considère 
son propre cadre de référence comme étant unique, ou tout au moins 
normal ; de l‟autre, on constate que les autres, par rapport à ce cadre, nous 
sont inférieurs. On peint donc le portrait de l‟autre en projetant sur lui nos 
propres faiblesses ; il nous est à la fois semblable et inférieur.
386
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La thèse de Todorov est au cœur des débats sur la question coloniale et la 
rencontre des cultures. Selon lui, l‟Occident a érigé « de manière indue, les valeurs 
propres à la société à laquelle [il appartient] en valeurs universelles. […] il croit que ses 
valeur sont les valeurs, et cela lui suffit »
387
. Fondé sur le principe de l‟universalité des 
valeurs occidentales, le projet colonial a réussi à convaincre l‟Africain de se renier et de 
remettre sa propre culture en question pour accéder à la modernité ou au monde civilisé.  
Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul nous offrent des exemples 
significatifs de ce déchirement dans toutes les nuances. Cinquante ans après les 
indépendances africaines tout se passe comme si l‟ancien colonisé restait coincé dans un 
conflit de valeurs et demeurait prisonnier de l‟affirmation de Cheikh Hamidou Kane : « Il 
nous apparaît soudain que, tout au long de notre cheminement, nous n'avons pas cessé de 
nous métamorphoser, et que nous voilà devenus autres. Quelquefois, la métamorphose ne 
s'achève pas, elle nous installe dans l'hybride et nous y laisse. Alors nous nous cachons, 
remplis de honte »
388
.  
Le chapitre liminaire de cette étude a essayé de décrypter la problématique des 
rapports entre le passé et le présent telle qu‟elle s‟inscrit dans l‟œuvre de ces auteures. 
Ces concepts ne s‟opposent pas. Ils constituent plutôt des éléments qui facilitent l‟écriture 
de l‟histoire. L‟argument selon lequel la modernité exprime les manières de penser d‟une 
époque donnée en rupture avec le passé
389
 reste problématique. En ce sens, Werewere 
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Liking et Ken Bugul suggèrent que le passé d‟un peuple constitue le repère 
incontournable pour comprendre le présent et l‟avenir. De même, le passé comme 
héritage culturel, contribue à la construction identitaire. Reconstruire sur des bases 
africaines consiste à explorer l‟histoire africaine et son passé. Cette reconquête de 
l‟homme  africain pour son autonomie s‟accompagne d‟un changement de regard sur lui-
même car il faut penser à « l‟unité culturelle »390 africaine.  
Le chapitre II a exploré la question de représentation du pouvoir politique né des 
indépendances africaines.  Il a permis de voir comment les détenteurs du pouvoir 
postcolonial perpétuent le système colonial et déploient tous les moyens dont ils 
disposent pour régner en tyrans. Le pouvoir chez Werewere Liking et chez Ken Bugul se 
présente comme un « réseau de force » (Foucault : 1975) qui détruit le peuple au lieu de 
le protéger. Bien plus, il se présente comme une sorte de folie (Foucault : 1972).  
Chez Liking par exemple, le personnage de Père Njokè agent du développement et 
prototype d‟homme moderne, s‟éloigne de sa famille à cause de ses différentes fonctions 
sociales. Ni sa fille, ni les membres de son clan ne profiteront de ses multiples fonctions. 
Il s‟aligne du côté des forces de l‟ordre et humilie ses congénères. De ce point de vue, le 
pouvoir en Afrique postcolonial consiste à pérenniser les institutions coloniales qui ont 
réussi à saper la conscience du peuple anciennement colonisé. Ce dernier s‟enferme dans 
la logique de « l‟homme civilisé » ou plutôt de « l‟homme évolué » pour participer de la 
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modernité. Werewere Liking transpose donc un système dans lequel les dirigeants ne sont 
que des « mimic men »
391
 pour reprendre l‟expression de V.S. Naipaul.  
Quant à Ken Bugul, elle représente le Timonier et les agents de force de l‟ordre 
comme des individus atteints de la mégalomanie. D‟après elle, le pouvoir a cessé d‟être 
l‟usage légitime de violence ou l‟instrument qui permet de surmonter l‟instinct grégaire et 
destructeur de l‟homme392. Il devient ce mécanisme qui permet de « surveiller » et de 
« punir »
393
 le peuple. Ken Bugul transpose donc un monde dans lequel le pouvoir ne 
profite qu‟à ceux qui font partie du cercle restreint des dirigeants. De ce point de vue, le 
discours sur la démocratie s‟avère vide de contenu car, pour reprendre les termes du 
philosophe Fabien Eboussi Boulaga, « il est dérisoire et cruel de se gargariser de discours 
sur la démocratie, les droits de l‟homme, dans une culture de la mort dévaluée d‟hommes 
superflus et encombrants »
394
. Ainsi, se crée-t-il un environnement traumatisant et 
pathologique qui finit par rendre le peuple fou. D‟une folie qui n‟est pas nécessairement 
une maladie mentale, mais qui se présente aussi comme une « forme de raison » selon 
l‟expression de Foucault (1972), un système de pensée (Felman : 1978) contribuant à 
lutter contre les abus du pouvoir.  
L‟environnement pathologique dont il est question chez Werewere Liking et chez 
Ken Bugul m‟a poussée à mener une réflexion sur la question de l‟espace postcolonial au 
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chapitre III. Or, il faut noter que l‟espace d‟écriture de Werewere Liking, d‟Angèle 
Rawiri et de Ken Bugul est le continent africain. Elles font l‟expérience des réalités 
africaines qu‟elles transposent par la suite dans leur création littéraire. Il y a donc une 
sorte de corrélation entre l‟espace d‟écriture et l‟espace imaginaire ou fictif que les 
auteures elles-mêmes conçoivent comme un espace géographique et historique de 
l‟Afrique. Seulement, Ken Bugul semble se distinguer des autres auteures. On peut 
attribuer cela en partie à sa propre errance et son sentiment paradoxal d‟exil qu‟elle vit 
sur le continent africain (elle a longtemps vécu au Benin avant de rentrer dernièrement au 
Sénégal). Il ne s‟agit donc pas d‟un exil à proprement parler. Son écriture nous laisse 
néanmoins percevoir un ressenti différent ou, en d‟autres termes, un rendu différent de la 
modernité : celui d‟un déchirement intrinsèque lié au sentiment de se situer dans un entre-
deux constant ainsi que le montre la fragmentation de l‟écriture aussi bien dans De 
l’autre côté du regard, que dans La Folie et la mort ou dans Mes Hommes à moi.  A la 
question de savoir où se déroule l‟action (Milagros Esquerro : 1980) dans les textes de 
Rawiri et de Ken Bugul, on retient que l‟espace postcolonial où évoluent les personnages 
représente un univers problématique qui mène à la quête identitaire. Le parcours des 
protagonistes de la campagne vers la ville, de la ville vers l‟Occident et de l‟Occident 
vers l‟Afrique, fait apparaître un itinéraire inachevé. Si le départ volontaire ou 
involontaire des personnages de la campagne à la ville se veut plus ou moins obligatoire, 
il apparaît clairement que la ville se présente comme le centre de l‟oppression par 
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excellence ou « le lieu de toutes les négations »
395
 pour reprendre l‟expression de 
Florence Paravy.   
Dans une certaine mesure, les atrocités de la ville poussent les protagonistes à 
poursuivre leur aventure vers l‟Europe, lieu idéal puisque l‟enseignement colonial a 
réussi à convaincre l‟Africain qu‟il fallait s‟approprier les valeurs occidentales 
considérées comme universelles. Voilà que l‟imaginaire colonial continue à marquer 
l‟imaginaire postcolonial. Heureusement, le contact direct avec la terre « promise » 
permettra de connaître les réalités du monde occidental. C‟est ce qui pourra expliquer le 
retour au pays natal (Aimé Césaire : 1939). Mais il ne s‟agit plus de ce retour poétisé par 
les pères de la Négritude qui consistait à s‟engager dans un combat qui allait conduire 
toute une race à « la conquête de sa liberté, voire de son statut d‟homme »396 ou à renouer  
avec le passé ancestral pour une « authenticité culturelle », mais d‟un détour (Georges 
Balandier : 2008). Il s‟agit d‟une nouvelle orientation qui consiste à repenser la 
problématique sociale et les enjeux de la modernité occidentale. De ce point de vue, le 
détour permet de répondre à ce « désenchantement du monde » que souligne Max 
Weber
397. Le changement d‟orientation spatiale apparaît chez Ken Bugul comme une 
sorte de prise de conscience dans le processus de la quête identitaire. Le parcours de son 
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personnage constitue une sorte de triangle dans la mesure où le tiers espace est négocié 
dans l‟entre-deux et « permet l‟émergence de nouvelles positions »398.  
Si les protagonistes sont essentiellement des femmes, qui montrent un écartèlement, 
elles deviennent des symboles d‟un mal-être qui s‟étend à l‟ensemble de la population et 
dépasse la question du genre : l‟avenir de la jeunesse, la difficulté à vivre la modernité 
sur le continent africain. Ce contexte pluriculturel affecte non seulement la femme, mais 
aussi la jeunesse et toutes les couches de la société en général. Elles montrent 
l‟expérience d‟aliénation, l‟univers carcéral et de violence que subit le sujet postcolonial. 
Il s‟agit d‟une prise de conscience qui consiste à revisiter le passé pour agir au présent et 
en même temps, d‟une métaphore filée à travers les personnages féminins. A travers 
l‟école française, elles réussissent à s‟assimiler pour accéder à la modernité occidentale 
(Habermas : 1989) car comme le remarque J.M. Blaut, « Europe naturally progresses and 
modernizes. (…) Europe changes ; Europe is „historical‟. Non Europe Outside naturally 
remains stagnant, unchanging, traditional, and backward. (…) Non Europe does not 
change, non-Europe is „ahistorical‟»399. Au moment où ces personnages féminins 
cherchent à s‟émanciper, elles se rendent compte de leur aliénation. On peut donc retenir 
que « le progrès est une bonne chose dans la mesure où ce n'est pas un progrès apporté de 
l'extérieur, dans la mesure où c'est un progrès qui est discuté d'abord et accepté par la 
communauté elle-même, en fonction de ses besoins actuels, en fonction des exigences 
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d'adaptation au monde extérieur »
400
. Sur le plan de l‟écriture, les auteures inscrivent la 
modernité à travers l‟éclatement du texte et l‟effacement des frontières ainsi que nous 
l‟avons exploré dans le chapitre IV. 
Werewere Liking, Angèle Rawiri et Ken Bugul transposent des sociétés en pleine 
mutation et le risque qu‟y courent les femmes africaines. Le monde moderne complexe, 
est susceptible de les mener dans une aventure ambiguë.  De la femme traditionnelle 
subalterne à la femme moderne émancipée, elle devient un sujet en quête permanente 
d‟identité. Cependant, les auteures montrent clairement que le sujet postcolonial doit tenir 
compte du contexte pluriculturel et construire son identité en fonction des cultures en 
présence. D‟après elles, il faut repenser la tradition africaine entendue comme l‟ensemble 
des valeurs du passé ancestral et en faire une nouvelle lecture. Si le passé permet de 
construire le présent et l‟avenir, il faut noter que les rapports entre le passé et le présent 
sont incontournables dans la construction identitaire. Au lieu de rester figée, immuable et 
rétrograde, la tradition doit être dynamique et s‟adapter aux exigences du moment. De ce 
point de vue, l‟identité comme le suggère Frantz Fanon, se construit de manière 
progressive puisqu‟elle n‟est pas statique mais évolue constamment. On revient toujours 
à Fanon parce que 50 après sa disparition, sa vision reste pertinente comme le dit si bien 
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